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Selima FIRAT 


ÖN SÖZ 


Bu araştırma, Türkiye'de feminist Müslüman kadınların ataerkillik ve modernizm 
arasında İslam/ kadın ilişkisi içinde öznelliklerini nasıl ürettiklerini konu alan feminist bir tez 
çalışmasıdır. Ataerkil kültür içerisinde hem Müslüman hem de kadın olmanın dayanılmaz 
ağırlığının birleşiminden oluşan Müslüman feminist kimliğin, eşitsiz güç ilişkilerindeki 
konumunu ele almaktadır. Özellikle Müslüman kadınların beden ve cinsellik konularındaki, 
toplumsal cinsiyet alanında yaşadıkları tahakküm biçimlerine odaklanılarak derinlemesine 
görüşmeler yapılarak çalışma ortaya konulmuştur. Dolayısıyla bu çalışma, Müslüman 
kadınların dünyasının bilgisini ortaya koyma çabasıyla yazılan, kadınlar için kadınların 


mağduriyetlerini konu alan bir çalışmadır. 


Ve şimdi çalışmamın benim için söylemesinin zor olduğu ve bazen de nutkumun 
tutulduğu bölüm olarak tarif ettiğim yerdeyim... Özellikle bu konuyu çalışmak istememin 
sebebi, sosyolojinin zihnimde açmış olduğu kapı ve toplumsal cinsiyet dersleriyle birlikte 
kimliğin çok boyutlu olduğunun ve aslında kimlikler arasındaki tahakküm ilişkilerinin beni 
rahatsız etmesidir. Bu çalışmayı sonlandırırken anladım ki, Simone de Beauvoir'in o 
muazzam “Kadın doğulmaz, Kadın olunur!” sözünün kadın olmanın doğal bir gerçeklikle 
açıklanamayacağını, sonrasında güç ilişkileriyle tanımlanarak kurgulanan bir kimlikten ibaret 
olduğumuzun kanısına vardım. Fakat kadınlık bilincimizin farkına vararak, tüm ataerkil 
söylemlere karşı öznelliklerimizi yeniden kuruyor ve kurmaktayız. Kadın olmanın verili 
kimliği, gerek ailemde gerek toplumsal yaşamda kadınların yaşadığı mağduriyetlere tanıklık 
etmem ve yaralarına ulaşamazsam bile bu çalışmanın, diğer araştırmacılar için bilimsel 
araştırmalara bir kaynak olmasını dilerim. 
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kafamda soru işaretleri oluşturan ve her çalışmamada bana destek olan Prof. Dr. Bayram 
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ÖZET 
YÜKSEK LİSANS TEZİ 


FENOMENOLOJİK BAKIŞLA TÜRKİYE'DE İSLAMİ FEMİNİZM 


FIRAT, Selima 
Sosyoloji Anabilim Dalı 
Tez Danışmanı: Dr. Oğr. Üyesi Bahadır NUROL 
Eylül 2022, 144 sayfa 
Bu tezin konusu, Türkiye”de Müslüman feminist kadınların İslam ve feminizm 
arasında sorun olarak görülen konular üzerine odaklanmıştır. Bu temel konular, İslami giyim 
kodları ve mahremiyetin kadına has bir alan olarak üretilmesi üzerinden başörtüsü, beden- 
cinsellik ve erkeğin lehine sonuçlanan çokeşlilik, boşanma pratikleridir. Çalışma, Türkiye”nin 
farklı illerinde yaşayan ve herhangi bir feminist örgüte mensup olmayan Müslüman feminist 
kadınlarla gerçekleştirilmiştir. Nitel yönteme dayanılarak yürütülen bu çalışmada feminist 


Müslüman kadınlarla derinlemesine görüşme yapılarak veriler toplanmıştır. 


Feminist bir araştırma olan bu çalışmanın esas problemi, cinsler arası farklılaşmalara, 
normatif söylemler üzerinde İslam”da kadının konumunu kesişimsellik ve güç ilişkileri 
üzerinden ele almaktadır. Bir taraftan da laiklikle din, Batıyla İslamcılık, geleneksellikle 
modernizm ikilikleri arasında kalan Müslüman kadınlara dair söylemler ve pratikler 
Foucault”un “iktidar söylemi” çevresinde değerlendirilmiştir. Araştırma sonucunda, cinsler 
arası hiyerarşinin, kadınların maruz kaldıkları pratiklerin ataerkil kültürle ilişkili olduğu 
ortaya konulmuştur. İslamın kısmen ataerkil bir formda olduğunun da altı çizilerek feminizm 
ile kesişimselliğinin ancak yeni bir Müslüman kimliği bağlamında gerçekleştirilebileceği 
görülmektedir. Hem yaşatılan İslam hem de İslami argüman olan Kuran”ın erkekler 
tarafından yapılan yorumlamalarının aksine görüş ileri süren Müslüman feministler, farklı bir 


İslam yorumlaması içerisinde öznelliklerini yeniden kurmaktadır. 


Anahtar Kelimeler: Feminizm, İslam, Ataerki, geleneksellik, modernizm, İktidar 


söylemi, güç ilişkileri. 
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FIRAT, Selima 
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This study focuses on the issues that Muslim feminist women in Turkey viewed asa 
problem between Islam and feminism. These basic issues are the headscarf, body-sexuality, 
and polygamy and divorce practices, which result in the favor of men, through the production 
of Islamic dress codes and privacy as a vvoman-only area. The study was carried out with 
Muslim feminist women living in different provinces of Turkey and not belonging to any 
feminist organization. In this study, which was carried out based on the gualitative method, 


data were collected through in-depth interviews with feminist Muslim women. 


The main issue of this study, a feminist research, deals with the differences between 
the sexes, the position of women in Islam on normative discourses, through intersectionality 
and power relations. On the one hand, discourses and practices about Muslim women, who 
are between secularism and religion, the West and Islamism, traditionalism and modernism, 
are evaluated around Foucault's 'power discourse'. As a conclusion of the study, it has been 
revealed that the hierarchy between the sexes and the practices that women are exposed to, 
are related to the patriarchal culture. Underlining that Islam has a partially patriarchal form, it 
is seen that its intersection vvith feminism can only be realized in the context of a nevv 
Muslim identity. Muslim feminists, who argue against men's interpretations of the Qur'an, 
vvhich is both a living Islam and an Islamic argument, reconstruct their subyectivity vvithin a 


different interpretation of Islam. 


Keyvvords: Feminism, Islam, Patriarchy, tradition, modernism, discourse of povver, 


povver relations. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 


1. GİRİŞ 


Feminizm ve İslam kavramlarının bir araya getirilmesi, İslam'da toplumsal cinsiyet 
eşitliğinin sorgulanmasıyla mümkün olmuştur. Birçok Müslüman entelektüel kadın, İslam”da 
cinsler arası eşitliği ortaya koyacak söylemlere yer vererek feminizmle ilişkili şekilde ortaya 
koymaya çalışmıştır (Majid, 1998: 321). Bu bağlamda 19. yüzyılın sonlarına doğru oluşan 
İslami feminist bilinçlenme; İslam'da ataerkil kültürün egemenliğini reddederek, feminist 
söyleme dayanan melez bir kadın hareketi olarak kendisini var etmiştir (Hamidi, 2017: 96). 
Bu hareketlilik küresel çapta, her ülkenin toplumsal, kültürel, politik durum ve koşullarıyla 
ortaya çıkıp, gelişmiştir. Dolayısıyla İslami feminizm küresel bir kadın hareketi olmaktan 


çok, yerel tabirlerle ifade edilen bir harekettir (Badran, 2017: 38). 


Bu doğrultudan hareketle çalışmanın konusu 1990'lı yıllarda İslami feminist hareketin 
ortaya çıkmasıyla, İslam”da kadın-erkek konumunun nasıl düzenlendiği ve bunun feminizme 
nasıl yansıdığını konu almaktadır. İslami feminizm ilk ortaya çıktığı andan itibaren, hem 
feminist hem de Müslüman kesimin eleştirilerinin odağı olmuştur. Bir yanda İslam da dâhil 
bütün dinlerin ataerkil olduğu tezini öne süren feminist yaklaşım öte yandan bazı 
İslamcıların, Müslüman kadınların bu hareketini Batılılaşma çabası olarak tanımlamalarıdır 
(Ali, 2017: 15). Bazı geleneksel Müslümanlar, feminizmin Batı'nın bir ürünü olduğu ve 
İslamın ahlaki değerlerine zarar verdiği iddiasındadır. Buradaki ahlaki değerlerin çökmesi 
tanımlaması, kadınların özgürleşmesine yardımcı olan her türlü söylem ve harekettir (Barlas, 
2017: 73). Asma Barlas, bu bağlamda İslami argüman olan Kuran'ın ataerkil dilden yontulup, 
yeniden yorumlanarak tartışılması görüşündedir. Ona göre, İslam cinsler arasındaki eşitliği 
öne süren feminist bir söylemi taşımaktadır. Müslüman kadınlar, gelenekselci ataerkil 
kültürle inşa edilmiş İslam'ın açmazlarını tartışmaya açarak modernizmin aydınlanmacı 


yaklaşımıyla ele almışlardır. 


Geleneksellik ve modernizm arasında kalan Müslüman toplumlar, bir tarafta 
geleneksel İslam'ın değerlerini reddetmek zorunda kalırken diğer tarafta ise, modernizmin 


devrimci düşüncelerini tam olarak yerleştirememektedir (Shayegan,2017: 14). Daryush 


Shayegan, bunun sebebinin modernizmin Batılılaşma olarak algılanması, kendisine özgü 
felsefi düşüncesinin anlaşılamaması olarak ele almaktadır. Geleneksel değerlerin modernist 
ifadelerle yenilenmesi Batılılaşma, yeni üretilen söylem ve pratiklere geleneksel ifadelerin 
oturtulması ise İslamileşmedir. Her iki durumda melez bir bilince dayanmaktadır (2017: 91). 
Bu nedenle, feminizmin modemist yanı ile İslamın gelenekselci tarafının birbirine 
eklemlenmesi, Shayegan”ın üzerinde durduğu “yamalama” yani benzeşik olmasıdır. Yeni bir 


Müslüman kimlik olan, İslami feminizm bu kontekste melez bir kimliğe dönüşmektedir. 


Kemalizm”in yarattığı çağdaş kadın görüntüsü, İslamcı kadınlar arasında tartışmalara 
sebep olmuştur. Bir tarafta küresel düzeyde feminist hareketin güçlenmesi, diğer tarafta 
çağdaş kadının seküler feminizme olan yakınlığı Müslüman kadınlar arasında “İslam'da 
kadının konumunu” sorgulamasına yol açmıştır. Aynı zamanda kamusal alanlara başörtüsü 
yasaklarının getirildiği 28 Şubat süreci, Müslüman kadınları harekete geçiren olaylardan 
biridir. Dolayısıyla İslami feminist hareket, kimlikler arasındaki güç ilişkileri ve devletle 
arasındaki diyalog içerisinde oluşmaktadır. Kendi öznelliğini yeniden inşa eden feminist 
Müslüman, bir birey olduğunu yeni bir kimlikle tanımlar. Bu kimliğin kurgulanması, Manuel 
Castells”in (2006: 14-16) öne sürdüğü proje kimliğine işaret eder. Müslüman kadına, verili 
olarak gelen gelenekselci İslami model içindeki kadın konumuna karşı çıkarak kimliğini 
yeniden tanımlamasıdır. Böylece bir verili kimliğe meydan okuyarak ortaya çıkan Müslüman 
kadın, konumunu feminizmle birleştirerek yeni bir İslam projesi üzerinden kendisini 
tanımlamaktadır. Katılımcıların kendi kimliklerini inşa ettiği İslam, Şerif Mardin'in ( 2019: 
145) değinmiş olduğu volk/geleneksel islam arasında ayrım koyduğu entelektüel kesimin 
islam anlayışıdır. Bu islami entelektüel kesim geleneksel islamın pratiklerini yok sayarak 


toplumun üretmiş olduğu örfleri, gelenekleri dinden ayrıştırmaya çalışmaktadır. 


Bu eksende çalışmanın kendisini ele alacak olursak, İslamın hem ilk ortaya çıktığı 
dönemdeki koşulların, tarihsel olguların farklılığı hem de geleneksellikten modernizme 
uzanan yolun değişip, dönüşmesi çalışmayı zorlaştıran etkenlerden biridir. Feminizmin 
İslam'a olan mesafesi, İslamın kadınlar üzerinde düzenlemeleri sorgulamamıza sebep 
olmaktadır. Bu açıdan kadınların maruz kaldıkları ayrımcı pratikleri, düzenlemeleri tek bir 
ezilme biçimi varmış gibi düşünmemek gerekir. Müslüman feministlerin, yaşadıkları 
sorunlar, maruz kaldıkları ayrımcı tutumlar seküler kadınlardan ayrışmaktadır. Bir tarafta 


toplumsal alanda getirilen düzenlemeler, öte tarafta İslam tarafından getirilen düzenlemeler 


Müslüman kadınların çoklu ezme güçlerine maruz kaldıklarını göstermektedir. Çoklu ezme 
güçlerini, hem kesişimsellik hem de Foucault”un disipline edici iktidar söylemi bağlamında 
oluşturulduğunun altını çizdim. İslam'da “kadın konumu” sorgulanarak cinsler arası 
eşitsizliğe mahal verecek pratiklere odaklanılmıştır. Bu bağlamda İslamı bir baskı aracı 
olarak almaktan çok güç ilişkilerine odaklanmak gerekir. Şerif Mardin Din ve İdeoloji (2019) 
kitabında üzerinde durduğu konu, halkın dini olan volk İslam ile entelektüel İslam arasındaki 
ayrıma dikkat çekerek, tek bir İslam'ın olmadığıdır. Entelektüel Müslümanlar, halkın dinini 
İslam'a sonradan girmiş batıl inançlar dâhilinde sorgulayarak gerçek İslamın bu olmadığına 
dair eleştiri getirmiştir. Fakat bir taraftan halkın İslamı, yani geleneksel İslam'ın azınlığın 
dinini de etkisi altına alarak sarsmaktadır. Bu doğrultudan hareketle Müslüman feministlerin 


bunu nasıl yorumladıklarını görmek mümkündür. 


Fenomenolojik olarak yürütülen bu çalışmanın literatür kısmı beş bölümden 
oluşmaktadır. İlk iki bölümde tezi bir temele oturtmak için araştırmanın nasıl yürütüleceğine 
dair çalışmanın iskeletini oluşturan araştırmanın problem durumu, amacı, önemi, sınırlılıkları 
ve araştırmanın modeli ortaya konulmuştur. Üçüncü bölümde, küresel düzeyde feminist fikir 
akımının tarihselliği ve bir kadın hareketine dönüşmesiyle oluşan dalgalanmalar konu 
alınmıştır. Dördüncü bölümde, Türkiye'nin tarihselliği içerisinde kadın bilincinin ilkin 
oluştuğu süreçler göz önüne alınarak irdelenmiştir. Bu süreçler; Osmanlı, Cumhuriyet'in 
kuruluşu ve 1980 yılları sonrasında oluşan koşullar bağlamında kadınların konumu üzerinden 
ele alınmıştır. Dönemlerin bu şekilde sınıflandırılmasının sebebi, farklı koşullar içinde 
oluşması ve politik yapısının bağlayıcı olmasıdır. Osmanlının daha muhafazakâr bir 
tutumundan, Cumhuriyet'in modernist yapısındaki kadının statüsü de değişmektedir. Beşinci 
bölümde ise, feminizmin ilahiyatla ilişkisi üzerinden İslami feminizmin tarihselliği ve bunun 
ülkeler eksenindeki hareketliliği incelenmiştir. Bu ülkeler İran, Mısır, Fransa ve son olarak 
Türkiye'deki İslami feminist hareketin tarihselliği üzerinden yürütülmektedir. İslami 
feminizmin tarihselliğine değinirken seçilen ilk iki ülkenin Ortadoğu'dan olması, bu 
ülkelerde İslamın giderek siyasallaşması ve iktidarların aracı haline gelmesidir. Bu 
toplumlarda özellikle kadının radikal bir şekilde baskılandığını ve denetlendiği görmek 
mümkündür. Geleneksel ve kültürel değerlerin korunmasına karşı modernizme olan direnişçi 


tavırları içerisinde kadının aktifliği önemlidir. Fransa ise, aydınlanma çağının başlangıç 


noktası olması ve Müslüman nüfusun, diğer Avrupa ülkelerine göre fazla olmasından ötürü 


seçilmiştir. 


Türkiye'de İslami feminizmin açığa çıkması, Müslüman feministlerin görünür 
oldukları 2014 yılı ‘Reçel Blog” ve sonrasında dernekleşmeye doğru giden 2018'de oluşan 
‘Havle Kadın Derneği” üzerinde durulmuştur. Bu alanlarda, Müslüman kadınların yapmış 
oldukları çalışmalara değinilmiştir. Müslüman toplumlarda İslam politize edilmiş bir yerde 
olsa da, çalışmaya sosyolojik olarak yaklaşılmaktadır. Bu doğrultuda altıncı bölüm olan 
verilerin analiz edildiği bulgular kısmında, çalışmanın alt amaçları da olan; başörtü, 
mahremiyet alanında gelişen beden-cinsellik ve bununla birlikte çokeşlilik, boşanma 
pratikleri ele alınmıştır. Özellikle bu konuların seçilmesinin sebebi, başörtünün İslami bir 
giyim tarzı olarak gelmesi ve cinsiyetler arasında farklılığı, görünür Müslüman kimliği temsil 
etmesidir. Mahremiyetin dönüştürüldüğü yerlerden biri olan aile, cinsel rollerdeki 
ayrışmaların, eşitsizliğin en fazla yaşatıldığı kurumdur. Aile sorgusunda, temel olarak İslami 
alanda erkek lehine oluşturulan çokeşlilik (poligami) ve boşanma pratiklerinin Müslüman 
kadına yansıyışına değinilmiştir. Beden ve cinsellik ise, bedenin tamamen örtünme ile ilişkisi 
ve kadınların cinselliği özgür bir şekilde yaşamamaları bağlamında ortaya konulmuştur. Buna 
bağlı bir şekilde bulgular ve yorumlamalar kısmında, optimal entelektüel bilgiye sahip her iki 
kimliği taşıyan katılımcılarla derinlemesine görüşme gerçekleştirilip, İslami kadın ve feminist 


kadın algısını çözümlenerek sonuç bölümünde ortaya konulmuştur. 


1.1. Problem Durumu: 


Geçmişten bu yana din, insanları bir arada tutan ve düzen teşkil eden bağlayıcı bir unsur 
olarak ele alınmıştır. Din, ortaya çıktığı toplumda, toplumun kültürel değerleri ve 
gelenekleriyle iç içe bir şekilde bazı pratikleri değiştirerek, bazılarına ise eklemlenerek 
gelişmiştir. Bir dine bağlı olanlar, özellikle dini önderler dini kendi inançları kapsamında 
yorumlayıp toplumun buna uyum göstermesini sağlamışlardır. Bu nedenle, hiçbir din ilk 
ortaya çıktığı zamanki haliyle kalmadığı sosyal, kültürel, politik değişkenlerle değişip, 
dönüşerek yeniden üretilmiştir. Bu bağlamda belirli bir din topluluğu içinde kadının 
bulunduğu konumu, yaşayış tarzını araştırırken toplumsal değerler ve alışkanlıkları göz 
önünde bulundurmak gerekir. Tek tanrılı bir din olan İslamiyet inancı, İslam öncesi Arap 


toplumundan İslamın ortaya çıkmasına kadar geçen süreçte kadının statüsünde bazı 


değişmeler yaratırken, bir taraftan da bazı söylem ve pratiklerin hala geçerliliğini koruduğu 
görülmektedir. İslamiyet'in ortaya çıktığı Ortadoğu bölgesindeki geleneksel yapısı ile 
günümüzün modernist yapısı içindeki yeri, bazı pratiklerinde değişmeler olurken bir yandan 
da Batı modernizme karşı direnç göstererek gelenekselci yapısını muhafaza etmektedir. Bu 
doğrultuda kadının durumu ve bulunduğu konumda yeniden güncellenmektedir. Kadınlar bu 
nedenle, değişip dönüşen bir biçim olmanın ağırlığı içerisinde yeni bir alanda öznelliklerini 
üretmektedirler. Yeni alan sosyo-kültürel, politik ve dinsel değişkenler arasında maruz 
kaldıkları ayrımcı, ötekileştirici baskılanmaların sesi olan feminizmdir. Çok sesli bir kadınlık 
durumunu konu alan feminizm, Müslüman kadınlarında kendilerini ifade ettikleri alan 


olmuştur. 


Tarihsel düzlemde, İslam ve feminizm kavramlarının bir araya gelmesi çetrefilli olmuştur. 
Hem İslam'ın patriyarka ile özdeşleşmesi hem de feminizmin patriyarkaya karşı eleştirel 
tutumu bu durumu gerilimli kılmaktadır. Dolayısıyla İslam'da kadın meselesinin ele alınması, 
Müslüman kadının konumunun sorgulanması, beden ve cinsel deneyimlerinin kontrolü gibi 
meseleler İslam'da cinsiyet eşitliğinin olup olmadığına dair tartışmalar geçmişten günümüze 
kadar sürmüştür. Sosyal bilimlerin alan konusuna giren İslami Feminizm sorunsalı; İlahiyat, 
siyaset bilimi ve sosyoloji alanlarında bu çalışmaların yapıldığı görülmektedir. Bunun temel 
sebebi ise, Müslüman feminist kadınların durumları ülkenin politikasıyla, kültürel yapısıyla 
ilişkili olmasıdır. Din olgusu da hem kutsallığı içinde barındırması hem de din dışı olarak 
kurgulanan yaşamlara sirayet etmesi bakımında çapraşık bir yapıya sahiptir. Fakat bu 


çalışmada, İslamın politize edilmesi bir tarafa bırakılarak sosyolojik olarak analiz edilecektir. 


Gerek İslami metinlerin yorumlanması gerek pratiksel anlamda ataerkil bir formda 
dönüşen İslamın, kadınları özgürleştirici bir düşüngü olan feminizmle nasıl kesiştiği temel 
odak problemlerden biridir. Bir uçta Müslüman bir toplumda kadınların, dinsel 
kimliklerinden ve kadın olmalarından dolayı yaşadıkları mağduriyet, diğer uçta ise tüm bu 
mağduriyetleri kucaklayan feminizmin kapsayıcılığı bu çalışma için önemlidir. İslam ve 
feminizmin kapsayıcılığını çözümlemek için bir takım değişkenler dâhilinde amaçlar 
belirlenmiştir. Çalışmanın temel problemine ulaşmak için, Müslüman toplumda cinsler 


arasında farklılığa yol açan bu değişkenler, bir sonraki başlıkta ortaya konulmuştur. 


1.2. Araştırmanın Amacı ve Önemi 
1.2.1. Araştırmanın Amacı 


Bu çalışma, yerel düzeyde İslam ve kadın ilişkisini feminist perspektifte değerlendirmeyi 
amaçlamaktadır. Cinsiyetler arası eşitsizliği öngören bir dinin, cinsiyet rollerini nasıl 
düzenlediği ve nasıl açıkladığını ortaya koyarak, Müslüman feministlerin algısındaki yerini 
sorgulamak temel amaçlardan birisidir. Araştırmada farklı illerde bulunan bağımsız olarak 
İslami feminizmi savunan öznelerden yola çıkılarak bir kimliğin üretimi konu alınmıştır. Bu 
kimliğin nasıl üretildiği ve tanımlandığı, İslam ve feminizmin kesişimselliğini mümkün kılan 
değişkenler üzerine odaklanılmıştır. Bu değişkenler, başörtü ve mahremiyet alanında 


yaşatılan tahakküm biçimleridir. 


Cinsiyetler arasında tahakkümü açıklayan kavram patriyarka yani ataerkilliktir. 
Ataerkillik, biyolojik bir kimlik olarak kadınların ezilmesi ve sömürülmesini ortaya çıkaran 
bütün toplumsal düzenlemelerdir. Kavramsal olarak, babanın tahakküm kurduğu aile içerisine 
yerleştirilmiştir. Ataerkillik kavramı sonrasında anlam genişlemesine giderek, özel/mahrem 
alandan kamusal/toplumsal alana doğru bütün alanlara nüfuz etmiştir (Sancar, 1991: 38). 
Dolayısıyla bir yandan da erkek egemenliği anlamını karşılamaktadır. Bu bağlamda ataerkil 
kültür denildiğinde, kadınların beden ve cinsellikleri, cinsel rolleri, deneyimleri üzerinde 
tahakküm kuran toplum biçimini anlatmaktadır. Bu kavram çalışma için şu şekilde önemlidir; 
Müslüman toplumlarda, cinsler arası hiyerarşiyi, tahakkümü besleyen şeyin İslam ve kültürün 


geçirgenliğini çözümlemektir. 


Bu bağlamdan hareketle çalışmanın amacına ulaşmak için çözümlenmesi gereken 


değişkenler şu şekilde saptanmıştır; 


V Biyolojik olarak üretken, yaşamı var eden kadından, ilahi bir yasayla bunun 
erkeğe geçmesi 

v İslamiyet'te cinsiyetler arası farklılığı gösteren ve görünür bir Müslüman kimliği 
ortaya koyan başörtüsü 

V Müslüman kadının mahrem alanla sınırlı cinsellik arzusu ve çokeşlilik, boşanma 


pratiklerinin erkeklerin elinde olması 


Bu alt amaçlar ekseninde, İslam'da kadının konumu incelenerek feminizme izdüşümü ele 


alınacaktır. Feminizm, cins olarak kadının ezilmesine sebep olan her türlü toplumsal 


düzenleme, geleneksel değer, politik, ekonomik ve dinsel parametrelere karşı mücadele 
etmektedir. Dolayısıyla, Müslüman bir toplumda kadının ezildiği alanların belirlenmesi hem 


yasa koyucu kutsal metinler hem de yaşatılan İslam bağlamında belirlenmiştir. 


1.2.2. Araştırmanın Önemi 


Türkiye'de akademik alanda İslami Feminizmle ilgili yapılan ilk çalışma 2005 yılında 
olmak üzere, günümüze kadar toplamda dokuz yüksek lisans alanında yapılan çalışma 
bulunmaktadır. Bu çalışmalardan üç tanesi saha analizine dayanırken, diğerleri İslami 
feminizm sorunsalına teorik olarak yaklaşmaktadır. Saha çalışmalarından bir tanesi 
Müslüman feminist olan Zeynep Şanal”ın yaşam hikâyesine dayandırılarak 
gerçekleştirilirken, geriye kalan iki çalışma ise İslami feminizme uzak görüşmecilere yer 
verildiği görülmektedir. Bu çalışmalardaki ortak nokta ise, İslamiyet'in kadına bakış açısını 
örtünme, beden, cinsellik, evlilik, bekâret, nafaka meselelerini feminist perspektifte ele 
alınmasıdır. İslami yaşam içerisinde cinsel roller dâhilinde belirleyici olarak görülen bu 
pratiklerin, feminizmin eleştiri konusu haline gelmesinden ötürü bu değişkenler seçildiği 
görülmektedir. İslami feminizme dair çalışmaların bu kadar az olmasının sebebi, Müslüman 
feminist kimliği temsil eden kadınların görüşmeye yanaşmaması ve İslam-kadın ilişkine dair 
kaynakların yetersiz olmasıdır. Aynı zamanda Türkiye'deki Müslüman feminist kadınları 
konu alan, Zehra Yılmaz'ın doktora tezi “Dişil Dindarlık: İslamcı Kadın Hareketinin 
Dönüşümü? çalışması, 2015 yılında kitaplaştırılmıştır. Bu çalışmasında, İslamcılıkla birlikte 
kadın hareketinin dönüşümüne odaklanarak farklı İslami camialarda yer alan Müslüman 
kadınlarla başörtü ve beden konuları üzerine görüşmeler gerçekleştirilmiştir. Bu görüşmeler 
sonucunda Müslüman kadınların kamusal alana dâhil olması ve dinin gittikçe dişileştiği 


sonucuna varmıştır. 


Kadri Yıldırım'ın “Kabul ile Red Arasında: İslami Feminizm” (2019) çalışması, feminist 
İslam olgusunu konu almaktadır. Yıldırım bu çalışmasında öncelikle, feminizmin temel 
tartışma konuları olan anaerkil düzen ve patriyarkayı tanımlayarak feminizmin nasıl ortaya 
çıktığına dair kısa bir izlek ortaya koymaktadır. Sonraki bölümlerde Semavi dinlerin 
kadınlara yaklaşımını ve feminist Müslüman kadınların “İslam'da kadınların konumlarına” 
dair açmazlarını konu almaktadır. Bunları yaparken, İslami metin olan Kuran” da kadın-erkek 
eşitliği üzerine yapılan yorumlamalara değinmiştir. Sonuç olarak İslami feminizmin 


oluşumuna dair Yıldırım, İslam” da cinsiyet eşitliğinin olduğunu öne süren araştırmacıların 


görüşlerine yer vererek “red” kısmına karışmadığı görülmektedir. 


İslam ve feminizm kapsayıcılığı üzerine yazılan makaleler, çok fazla olmamakla birlikte 
genel olarak geleneksel İslam ve Modem İslam arasında ayrım yapılarak çalışmaların 
yapıldığı irdelenmiştir. Bu ayrımda Müslüman kadınların toplumda geri kalma sebeplerinin 
İslam'dan kaynaklı olmadığı ataerkil ve geleneksel İslamla ilişkili olduğu öne sürülmüştür. 
İslam ve feminizm arasında bir uzlaşmanın sağlanıp sağlanamayacağı üzerine çalışılan bir 
makalede', yazar İslami feminist oluşumu İran üzerinden ele alarak genel olarak Müslüman 
toplumlarda dine karşı mücadele verilemeyeceği sonucuna varmaktadır. Dolayısıyla yazara 
göre, İslam ve feminizm uzlaşımı sorunlu durmaktadır. İslami feminizmin çalışma 
konularında eksikliklerden biri, Müslüman toplumlarda İslamcı erkeklerin kadın istihdamına 


yaklaşımına dair yapılan çalışmaların az olmasıdır. 


Son süreçte İslam ve feminizm üzerine yapılan çalışmalar, Havle Kadın Derneğinde yer 
alan feminist Müslümanlar tarafından gerçekleştirilmiştir. Bu çalışmalardan biri feminizmin 
yerelleşmesi konferansında konuşmacı olarak katılan Müslüman feminist kadınların 
konuşmalarının yazıya geçirildiği “Feminizmin Yerelleşmesi”” dergisidir. Dergi genel 
itibariyle Müslüman toplumlarda kadınların maruz kaldıkları ayrımcı pratikler ve İslami 


feminizmin oluşumunu konu almaktadır. 


Dolayısıyla İslami feminizmin Türkiye'de nasıl oluştuğu bilinirken, bu fikri benimseyen 
öznelerin algısındaki yerinin bilinmezliğinin eksikliği ortaya çıkmaktadır. İslami feminizmin 
tarihselliği kadar bu düşünceyi benimsemiş, yaşam pratiği haline getiren öznelerin maruz 
kaldıkları ayrımcılığı, eşitsizliği nasıl yorumladıkları önemlidir. Bu anlamda bu çalışma 
bağımsız Müslüman feministlerin, İslam ve feminizm algısını nasıl tanımladıkları konusunda 
önem taşımaktadır. Aynı zamanda cinsel rolleri, pratikleri üzerinde tahakküm kuran güç 


ilişkilerini nasıl yorumladıkları bağlamında önemli bir çalışmadır. 


Bu çalışma, hem Müslüman hem de kadın olmanın verili durumları içinde yaşadıkları 
mağduriyetleri nasıl kesiştirdikleri hususunda bilgi vermektedir. Görüşülen çoğu kadının 
İslami feminizme dair çalışmaları olmasından ötürü vermiş oldukları bilgiler ve 


yorumlamalar bu tez için önem teşkil etmektedir. 


1 Göz, C. A. (2008). İslami Feminizm: Feminizmle Uzlaşma mı veya Feminizme Meydan Okuma mı? Toplum ve 
Demokrasi Dergisi, 2 (4), s. 201-210. 
” Feminizmin Yerelleşmesi, Mart 2021 (Editör: Edibenur Öner). Havle Kadın Derneği, İsveç Konsolosluğu 


1.3. Araştırmanın Sınırlıkları: 


Araştırma, Türkiye'de farklı illerden ikamet eden herhangi bir feminist örgüte üye 
olmayan bağımsız Müslüman feministlerin görüşmeleriyle sınırlıdır. Araştırmada ilk başta 
görüşmeyi kabul eden, Müslüman kadınların yaşamlarının her alanında karşılaştıkları ayrımcı 
pratikler ve zorluklarla mücadele eden İslami feminist dernek olan Havle Kadın Derneğini 
konu almaktaydı. Görüşme öncesinde, araştırmaya dair kısa bir özet istenildiği için mail 
olarak gönderilmiştir. Araştırmaya bizzat katılacakları yönünde tarafıma bilgi verildiği için, 
çalışmanın süresi uzatılmıştır. Fakat sonrasında, tekrarlanan mailler ve telefon görüşmelerine 


dönüt vermemelerinden ötürü çalışma başka yöne evrilmiştir. 


Türkiye'de 11 Mart 2020'de korona virüs (Covid-19) vakasının ortaya çıkmasıyla; 
sokağa çıkma yasağı, şehirler arası ulaşım kısıtlamaları gibi birçok hayati önlem alınmıştır. 
Dolayısıyla pandemiden önceki görüşmeler yüz yüze gerçekleştirilirken, sonrasında olan 
görüşmelerin bir kısmı Covid-19”1a birlikte hayatımıza giren zoom üzerinden 
gerçekleştirilmiştir. Araştırma sürecinin uzaması hem Havle Kadın Derneğinin görüşmeye 
net bir cevap verememesi hem de pandemiyle başlayan zorlukların oluşmasıdır. Bu 


sebeplerden ötürü, araştırma bulguları 2019- 2022 yıllarında elde edilen verilerle sınırlıdır. 


İslam ve feminizin kesişimselliği ile ilgili çalışmaların çok az yapılmış olması ve İslam'ın 
hakim bir din olmasından dolayı yapılan araştırmaların hep aynı şekilde yürütülmesi, 
çalışmayı literatür alanında zorlaştıran etkenlerden biridir. Çalışmanın alt amaçlarından biri 
olan başörtüsü sorunsalı, görüşmelerde tam anlamıyla çözülemeyen bir problem olarak 
kalmaktadır. Bunun sebebi ise, görüşmeye katılan çoğu katılımcının başörtüsünü kişisel 
algılayarak, önyargıyla yaklaşmalarıdır. Bu konudaki hassasiyetlerinin temeli, 28 Şubat 


süreci ve başörtüsünün politize edilmesi olarak yorumlanabilir. 


İKİNCİ BÖLÜM 


2. YÖNTEM 


2.1. Araştırmanın Modeli 


Bu araştırma Türkiye'de farklı illerde yaşayan ve herhangi bir kadın örgütüne bağlı 
olmayan feminist Müslüman kadınların öznelliklerini nasıl inşa ettiklerini amaçlamaktadır. 
Bu çalışma toplumsal bir araştırma yöntemi olan nitel araştırmadır. Nitel bir çalışma, genel 
varsayımları ve yorumlamaları içeren karmaşık bir bütünlüğe sahiptir. “Nitel araştırma 
varsayımlarla ve bireylerle veya grupların bir sosyal ya da insan sorununa atfettikleri 
anlamlara değinen ve araştırma problemlerinin incelenmesini içeren yorumlayıcı/kuramsal 
çerçevelerin kullanımı ile başlar”? (DenzinözLincoln”dan Akt. Creswell, 2018: 44). Bu 
tanımlamada, araştımanın alt amaçları olan varsayımların insan ve insan ilişkileri arasındaki 
olgu ve olaylara işaret ederek ilkin yorumlayıcı şekilde yürütüldüğünün altı çizilmiştir. Nitel 
bir araştırma, öncelikle temel varsayımlar ortaya konularak ve geniş bir literatür taraması 
yapılarak oluşturulur. Oluşturulan çalışma çerçevesinde, bir nitel araştırma yaklaşımı veya 
kuramın seçilmesi araştırmacıya çalışmanın taslağının çizilmesinde yol göstermektedir 


(Cresvvell, 2018: 53). 


Nitel olarak yürütülen bu çalışma fenomenolofik bir araştırmadır. “”Fenomenolofik 
çalışma birkaç kişinin bir fenomen veya kavramla ilgili yaşanmış deneyimlerinin ortak 
anlamını keşfeder”” (Cresvvell, 2018: 79). Bu çalışmada katılımcıların bir fenomene yüklediği 
anlamı ortaya koyabilmekmak için yorumlayıcı fenomenolofi kullanılmıştır. Katılımcıların 
fenomenle ilgili ortak olan deneyimleri üzerinden problem oluşturulur. Bu fenomen ortaya 
konulurken araştırmacı özellikle kendi kişisel deneyimleri üzerinden bu problemi betimler. 
Böylece kişisel deneyim ve nesnel gerçeklik birleşimi üzerinden katılımcıların algısı ortaya 


konulur. (a.g.e: 81). 


Yorumlayıcı fenomenoloji çatısı altında ortaya konulan bu çalışmada, kadınların 
dünyasına dair verileri ortaya koyup anlamlandırmak için feminist kuram üzerinden 
yürütülecektir. Sandra Harding “Feminist yöntem diye bir şey var mı?”” (1987) makalesinin 
giriş kısmında feminist araştırmacıların; kadınları, erkekleri ve sosyal ilişkileri çözümlemek 


için feminist metodoloji üzerine çalışmalar yaptıklarına değinmiştir. Bu konuda önemli 
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sorunun, feminist metodolojinin ayırt edici bir özelliği var mıdır sorusudur. Bu soruya 
Harding, feminist yaklaşıma dair farklı araştırma kuramlarına gerek olmadığını, sadece 
veriler üzerinde iyi bir değerlendirme yapılmasına vurgu yapar. Bu doğrultudan hareketle 
çalışmanın iskeletini oluşturmak için, feminizmin ayırt edici tekniğine bağlı kalınmadan 


feminist epistemoloji olarak ortaya konulmuştur. 


Josephine Donovan “Feminist Teori’ (2014: 15) kitabında ikinci dalga feminizmin 
gittikçe toplumda yer edindiği ve feminizmin bir kuram olarak adından söz edildiğine 
değinmektedir. Feminist kuram, öncelikle kadınların sosyal, kültürel ve bilimsel gibi birçok 
alanda yaptıkları çalışmaların üstü örtülerek, farklı bir şekilde yansıtıldığı üzerinden ataerkil 
söylemleri ortaya çıkarmakla ilgilenir (Narayan, 2020: 37). Çalışmanın öznesi olan kadınların 
mahrem alanda eş-annelik konumunun yüceltilmesinin, bekaret vurgusu, cinselliğin 
düzenlenmesi gibi yapılar üzerinde durmaktadır. Bu bağlamdan hareketle; feminist kuram 
özel ve kamusal alanda var olan ataerkil kültürü ortaya çıkararak bu kültürün yaratmış olduğu 
hiyerarşik şekilde oluşturulmuş özneleri, durumları feminist yaklaşımla ele almaktadır. Bunu 
yaparken de kadınların homojen olmadığını, farklı kadınlık özgüllükleri olduğunu altını çizer 
(Narayan, 2020: 37). Feminist kuramın araştırma konusu edindiği şeyler; yazılı dokümanlar, 
görsel-işitsel ürünler, davranış şekilleridir. Bu eksende feminist kuramın amacı, erkeklerin 
lehine oluşturulmuş yapıları tartışmaya açarak kadınların bu eksende yaşadıkları sorunları 
gün ışığına çıkartıp “inşa edilmiş kadın? argümanını sorgulamayı konu edinmektedir (Culler, 
1995: 32). Aynı zamanda araştırmacılara göre, bir çalışmayı feminist kılan şey sadece 
cinsiyetler arasındaki ayrım değil, baskı biçimleride belirleyici olmaktadır. Dolayısıyla bu 
araştırmada, feminist yöntem tek başına yeterli olamayacağı için “kesişimsellik” ve “güç 


ilişkileri” kavramı üzerinde durularak çalışma yürütülecektir. 


Kesişimsellik kavramını literatüre kazandıran ilk kişi Amerikalı feminist hukukçu 
Kimberle Crenshavv” dır. Kesişimsellik kavramı, bireylerin cinsel kimlik, etnik sınıf, dinsel 


statü, sosyal sınıf gibi parametreleri göz önünde tutarak kadınların durumlarının birbirinden 


* Crenshaw ele aldığı davalarda siyah kadınların maruz kaldığı ayrımcılıkları gözlemlerken Amerikan 


mahkemeleri tarafından gözardı edildiğine tanık olmuştur. Dolayısıyla siyah kadınların hem cinsel hem de etnik 
kimliklerinden ötürü deneyimlerinin, haklarının görmezden gelindiğine ve içiçe geçen bir kesişimselliğin ortaya 
çıktığına değinmektedir. 

? Kocadost, B. (Şubat, 2021) Kesişimsellik. Feminist Bellek, 

Web: https://feministbellek.org/kesisimsellik/ (Erişim Tarihi: 28.02.2022). 
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farklı ve çok boyutlu olduğunu tanımlamaktadır (Mojab & Carpenter, 2020: 112). Amerikalı 
politikacı Kathy Davis “Zesişimselliği” akademisyenlerin toplumsal olaylara yaklaşımına 
yardımcı olan bir kuram olarak ele almıştır.* Davis”e göre toplumsal cinsiyet alanının girift 
bir yapıya sahip olmasından ötürü kesişimselliğin bu noktada çözümleyici olduğunu 
düşünmektedir. (Lutz, 2015: 40). Mary Matsuda ise, tüm bu parametrelerin güç hiyerarşisine 
dayalı olarak ortaya çıktığına değinmektedir. Matsuda kimlikler, sınıflar üzerinde oluşan 


tahakkümcü yapıyı şu şekilde anlatır: 


Tüm tabiiyet biçimlerinin birbiriyle olan bağlantısını anlamaya çalışma şeklim, "diğer soru" 
dediğim bir yöntemden geçer. Irkçı görünen bir şey gördüğümde, "Bunun içinde ataerkillik 
nerede?" diye soruyorum. Cinsiyetçi bir şey gördüğümde, "Bunda heteroseksizm nerede?" diye 
soruyorum. Homofobik görünen bir şey gördüğümde, "Bunun sınıf çıkarları nerede?" diye 


soruyorum (Akt: Matsuda”dan Helma Lutz, 1991, s. 1189). 


Bu bağlamda kesişimsellik aynı zamanda, farklı güç parametrelerinin birleşmesiyle 
oluşan birden fazla ezilme pratiğini içinde bulunduran ve bu karmaşık yapıyı anlam veren bir 
kavramdır. Bu çalışmada kesişimsellik kavramı, kadınların hem dindar kimlikte hem de kadın 
oldukları için yaşadıkları çoklu ezilme pratiklerinin birbirinden ayrı ele alınamayacağına 
dikkat çekmektedir. Kadınları net bir şekilde homofen ve tek tip olarak düşünmek, farklı 
kadınlık deneyimlerinin olduğunu ve öteki olanı görünmez kılmaktadır. Çünkü sınıfı sadece 
cinsiyetçi olarak yorumlamak, özel-kamusal alanlarda tüm ayrımcı pratiklere maruz kalan 


“öteki? olanı ortaya koymaktadır (Nurol ve Ünal, 2018: 60). 


Kadınların maruz kaldıkları çoklu ezilme pratikleri ya da çoklu ayrımcılık, Foucault”un 
iktidar söylemi bağlamında ele alınmıştır. Işık Ergüden ve Tuncay Birkan, Foucault”un seçme 
yazılarını ele aldığı ‘Özne ve İktidar “da, iktidar ve bilginin ayrı ele alınamadığına değinir. 
Bilgi nasıl her yerde üretilebiliyorsa, iktidarda her yerde olabilir. “İktidar her yerde hazır ve 
nazırdır”” söylemi bu doğrultuda önemli bir vurgudur. O, iktidarı sadece devlet ya da erkek 
olarak algılanmamasını vurgulayarak iktidarın bilgiye, cinselliğe, aileye, akrabalığa her yere 


nüfuz ettiğini ve bu bağlamda yeniden üretildiğini konu alır. 


“ Fakat Crenshaw “kesişimselliği” literatüre kazandırırken bir kuram, metedoloji olarak sınıflandırmamış, ondan 
sonraki feminist araştırmacılar tarafından bu kavram anlam çerçevesi genişletilerek bir kuram olarak feminist 
çalışmalarda yerini almıştır. 


> Michel Foucault, Özne ve İktidar, İstanbul 2014. 
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Feminist yaklaşımla ele alınan bu çalışmada, iktidarın kadın beden ve cinselliğinin her 
alanına nasıl nüfuz ettiği, dikotomiler üzerinde tahakküm ilişkisinin nasıl kurulduğu 
görüşmeler bağlamında ortaya konulmuştur. Aynı zamanda bu araştırma, Müslüman 
kadınların iktidara karşı direnerek kendi öznelliklerini yeniden nasıl inşa ettiklerini 
göstermektedir. Yeni öznelliğin ya da Müslüman kimliğin, feminist alanda kendisini nasıl 
ürettiği hem güç ilişkileri hem de kesişimsellik çerçevesinde ele alınmıştır. Feminist 
Müslüman kadınların farklı güç ilişkilerle, farklı parametrelerin birleşmesi üzerinden 


gerçekleştirilen bu çalışma, özellikle kadınlık ve dindar kimliği bağlamından tartışılmaktadır. 


2.2. Evren ve Örneklem 


Çalışma, öncelikle İstanbul'da fiili olarak çalışmalar yürüterek Müslüman feministleri 
temsil eden ‘Havle Kadın Derneği’ örneklemi üzerinden yapılması planlanmaktaydı. Bunun 
için öncesinde, Havle sayfasında yer alan linke çalışmanın bir örneği gönderilmiş ve gerek 
telefon gerek mail üzerinden iletişime geçilmiştir. Görüşme yapmamı kabul etmelerine 
rağmen, sonrasında gerçekleştirileceği üzerine tekrarlanan mailler ve telefonlarla bir türlü 
dönüt sağlanamamasından ötürü çalışmanın evreni değiştirilmiştir. Dolayısıyla bu çalışma, 
niceliksel anlamda az olmasına rağmen, İslami feminizm üzerine çalışmalar yürüten ve 


optimal entelektüel bilgi birikimine sahip bireylerle gerçekleştirilmiştir. 


Araştırmanın problemi ve sıralanan amaçlar çizgisinden hareketle çalışmanın evreni 
“Türkiye'de yaşayan feminist Müslüman kadınlar” olarak seçilmiştir. Bu kadınların bir kısmı 
Havle Kadın Derneği'nde gönüllü olarak yer alan ve herhangi bir feminist örgüte bağımlı 
olmayan her iki kimliği de taşıyan öznelerdir. Araştırmada yapılan görüşmeler; İstanbul, 
Ankara ve Van'da ikamet eden yedi Müslüman feminist kadınla yapılmıştır. Üç kişiyle 
Ankara'da ve bir kişiyle Van'da olmak üzere toplamda dört kişiyle yüz yüze görüşme 
gerçekleştirlirken, İstanbul”daki Müslüman feministlerle pandemi sürecine denk gelmesinden 


ötürü biri mail yoluyla diğerleriyle zoom üzerinden görüşme gerçekleştirilmiştir. 


Bu çalışmada görüşülen Müslüman kadınlarla nitel araştırma yöntemlerinden olan 
‘kartopu örneklem’ yolu kullanılmıştır. Zincirleme olarak da tanımlanan Kartopu örnekleme, 
“ Küçük başlayıp karlar üzerinde yuvarlandıkça büyüyen ve daha fazla kar toplayan bir 
kartopu analojisine dayanır”” (Neuman, 2014: 325). Neuman”a göre, insanlar ya örgütsel 


olarak birbirini tanır ya da herhangi bir örgüt olmadan dolaylı veya doğrudan iletişim 
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içerisindedir. John W. Creswell (2018: 158), bu örneklemi bir kişi aracılığıyla başka kişilere 
ulaşılarak ve böylece konuya dair bilgi zenginliğiyle verilerin elde edilmesi şeklinde 
yorumlar. Dolayısıyla kartopu örnekleminde, araştırmacı çalışmaya dair kaç kişiyle görüşme 


gerçekleştireceğini önceden bilemez. 


Bu araştırmada görüşülen kişilerle ilgili meslek, ikamet ettikleri yer ve örgütlenme 
süreçleri tablo şeklinde sunulmuştur. Görüşülen kişilerin isimleri açık bir şekilde verilmeyip, 


araştırmanın etik kurallarına bağlı kalınarak kod isim kullanılmıştır. 
2.3. Veri Toplama Teknikleri 


Toplum ve insanlar arasındaki ilişkileri tanımlayan sosyoloji, insanların verili kuralları, 
sosyal düzenlemeleri nasıl anlamlandırdıkları ve bunu ilişkilerine nasıl yansıttıkları 
bakımında önemlidir. Sosyoloji geniş anlam içeriğinden ötürü, nitel araştırmalara önemli 
katkıda bulunmuştur. Toplumsal bir araştıma olan nitel araştırma,sosyal bir gerçekliği 
bulunan olay ve olgulara odaklanarak çalışmayı tümevarımsal bir biçimde ortaya koyar. Bu 
araştırma türünde, varsayımlar az ve özne önemli konumdadır (Neuman, 2014: 21). 
Dolayısıyla, bir olay veya olgunun analiz edilmesi bir takım veri tekniklerinin toplanmasıyla 
gerçekleştirilmektedir. Öncelikle nitel bir araştırma desenine uygun olan feminizm üzerinden 
bu çalışma yürütülmüştür. Bu çalışmada izlenilecek adımlar; araştırmanın problemini 
belirlemek, problem dahilinde amaçları öne sürmek ve konuya dair geniş bir şekilde literatür 
taraması yapmaktır. Tüm bu adımlardan sonra araştırma konusunun problem ve amaçlarını 
ortaya koymak için, araştırmanın bilgisine sahip öznelerle ikili görüşmeler yapılır ve veriler 


doğrultusunda bulgular ortaya konulur (Creswell, 2018: 50). 


Öncelikle çalışma çeşitli dokümanlarla; kitap, dergi, gazete makaleleri ve internet bilgi 
kaynaklarıyla desteklenerek (oluşturulmuştur. Araştırmada kullanılan veri toplama 
tekniklerinden bir diğeri katılımcı gözlem dahilinde yürütülen mülakattır. Yedi katılımcıdan 
her biriyle yaklaşık iki saat görüşülerek, fenomenin anlaşılabileceği bir şekilde sorular 
tasarlanmıştır. Bu görüşmede, mülakat soruları açık uçlu olacak şekilde hazırlanmış ve 
araştırmacı, görüşme sırasında akla gelen soruyu da yönlendirmiştir. Çalışmayla ilgili 
görüşme soruları, birbirine yakın şekilde düzenlenmesi katılımcının fenomene dair görüşünü, 
algısını anlamak için yapılmıştır. Açık uçlu sorular, kısa cevaplarla yanıtlanmayan, kişinin 


konu hakkında ne biliyorsa ortaya koymasını bekleyen bir tekniktir (Creswell, 2018: 160). 
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Görüşme sosyal bilimlerde en fazla kullanılan ve etkili bir veri toplama tekniğidir. 
Görüşme, araştırmanın amacı çerçevesinde soru-cevap stiline dayanan ikili veya grup 
şeklinde oluşan verimli bir ilişki biçimidir (Stewart&Cash'dan Akt: Yıldırım ve Şimsek, 
2011: 119). Bu çalışma nitel yönelimli feminist bir araştırma olduğu için, Müslüman feminist 
kadınların İslam ve kadın ilişkisine bakış açılarını öğrenebilmek için ikili derinlemesine 
görüşme yapılarak gerçekleştirilmektedir. Derinlemesine görüşmede, katılımcıların araştırma 
konusunda dair duyguları, düşünceleri, kaygıları, rahatsızlıkları, inançlarına yönelik her türlü 
bilgiye ulaşmak mümkündür. Görüşme formu karşıdaki kişinin anlayabileceği, yer yer 
spesifik ve açık uçlu sorulardan oluşmaktadır. Özellikle katılımcının hassaslık gösterebileceği 
konulara dair sorular görüşmenin sonuna bırakılmıştır (Yıldırım ve Şimşek, 2011: 133-137). 
Örneğin, cinsellik hassas bir konu olduğu için buna dair sorular bazen görüşülen kişiyle 
güven ortamı sağlandıktan sonra sorulurken, bazen de sonlara doğru saklanılan konu 


olmuştur. 


Yüz yüze ve zoom uygulaması üzerinden yapılan görüşmelerde, katılımcılardan izin 
alınarak kayıt gerçekleştirirmiştir. Bazı önemli yerlerin unutulmaması için not almalar, 
görüşmeler sonrasında word dosyasına aktarılmıştır. Katılımcıların görüşmeye dair 
aktardıkları yorumlamalara, hiçbir şekilde müdahale edilmeden olduğu gibi yazıya 
geçirilmiştir. Katılımcıların isimlerinin araştırmada kullanılması için öncesinde izin 
alınmıştır. Birçok katılımcı bunun bir problem olmayacağını belirtse dahi araştırmanın etik 


kurallarına bağlı kalınarak kod isim kullanılmıştır. 


2.4. Çalışma Grubu 


Fenomenolojik bir araştırma olan saha çalışmasında kartopu örneklem tekniğiyle yaşları 
otuz ve altmış yaş aralığı arasında değişen yedi kadınla derinlemesine mülakat 
gerçekleştirilmiştir. Araştırmanın çalışma grubunu oluşturan yedi kişi kendilerini “Müslüman 
feminist” olarak tanımlayan kadınlardan oluşmaktadır. Her bir katılımcıyla yaklaşık iki saat 
görüşme gerçekleştirilmiştir. Katılımcıların örgütlenme süreçleri şu şekildedir: Canan, Fatma 
ve Sevgi'nin geçmişleri Başkent Kadın Platformuna” dayanmaktadır. Sevda, Antikapitalist 


Müslümanlar Derneği kurucularından biridir. Işık, Havle Kadın Derneğini kuranlardan biri 
” Görüşme formu, ““EK-1”” kısmında yer almaktadır. s. 131. 
7 Başkent Kadın Platformu 1995 yılında Ankara'da kurulan dindar bir kadın örgütüdür. Platformun üyeleri 


kadınlarla ilgili birçok sorunu tartışmaya açan kişilerden oluşmaktadır. Sonrasında bazı fikir ayrılıklarından 
dolayı kapanmıştır. 
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fakat şu an dernekle ilişiği bulunmamaktadır. Tülay ve Merve ise, Havle gönüllüleridir. Aynı 
zamanda Tülay, bir dönem Mazlumder”in yöneticiliğini yağmıştır. Bu katılımcılara dair genel 


bilgiler aşağıda tablo olarak verilmiştir. 


Tablo 1. Katılımcılara Ait Görüşme Bilgileri 


Kodlar İkamet Ettiği İl Meslek Araç Tarih 

Canan Ankara Yazar Yüz yüze 21.01.2020 
Sevgi Ankara Çevirmen Yüz yüze 23.01.2020 
Fatma Ankara Akademisyen Yüz yüze 24.01.2020 
Sevda İstanbul Sosyolog Zoom 09.09.2021 
Işık İstanbul Gazeteci Zoom 29.10.2021 
Tülay Van Avukat Yüz yüze 16.11.2021 
Merve İstanbul Öğretmen Mail 11.04.2022 


2.5. Verilerin Analizi 


Veri tekniklerine dayandırılarak yürütülen feminist araştırmada, elde edilen veriler 
yorumlanarak, ortaya konulmuştur. Görüşme sırasında katılımcıların konuşmalarının ses 
kaydı alınmasının yanı sıra, özellikle vurguladıkları olguların unutulmaması için bir deftere 
not alınmıştır. Creswell, Moustakas tarafından oluşturulmuş yapılandırılmış analiz tekniğini 
ele alır: “Önemli ifadelerin bir listesi geliştirilir. Daha sonra araştırmacı, bireylerin konuyu 
nasıl tecrübe ettikleriyle ilgili ifadeleri bulur, önemli ifadeleri listeler ve her bir ifadeyi eşit 


değerleri varmış gibi ele alır, örtüşmeyen iafdeleri de değerlendirir? (2018: 193). 


Böylece bu ifadelerin analiz sürecinde, katılımcıların görüşmeleri arasında fark olup 
olmadığı hususunda kolaylık sağlamıştır. Araştırma bulgularında sıralanan alt amaçlar 
dahilinde, bu ifadelerle yol alınmıştır. Söz gelimi, görüşme sırasında katılımcılara “yaradılış 


hikayesi? sorulmamasına rağmen anlatmaları, çalışılan konunun amaçlarını ve başlıklarını 
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yeniden şekillendirmiştir. Nihayetinde araştırmada elde edilen veriler dahilinde, araştırma 
bulgularının alt amaçları sorulan sorular ve belirleyici ifadeler dahilinde sınıflandırılarak 


oluşturulmuştur. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 
3. FEMİNİZMİN TARİHÇESİ 


Kadın anlamına gelen Latince femina’ kökeninde türeyen feminizm Fransızcaya 
1837'den sonra girmiştir. Feminizmin öznesi kadındır. Margot Badran (2017: 38), patriyarkal 
düzeni hedef alan feminizm kavramını Fransız devriminin getirdiği aydınlanma düşüncesiyle 
ortaya çıktığını ve basında ilk defa Hubertine Auclert tarafından kullanıldığını ele almıştır. 
Feminizm kavramı, Fransa'da çıktığı günden bu zamana kadar, kadınların toplumsal 


konumlarını ele almış ve sömürülen haklar için mücadele etmiştir. 


Tam olarak 17. yüzyılın sonlarına doğru feminist bilinç; kapitalizmin oluştuğu, 
sınıflar arasındaki çatışmanın yükseldiği ve özel alanla kamusal alan arasındaki farkın arttığı 
bir döneme denk gelmektedir (Çakır, 2007: 416). Özel alan kadın ile sınırlandırırken kamusal 
alanın erkeğin alanı olarak temellendirildiği bir sistemde, üretim gücünün erkeğe ait olması 
“cinsel eşitsizliği” arttırmıştır. Bu süreçte ortay çıkan insan hakları, kadınlar için olumlu bir 
adım olarak görülmemiştir. Çünkü adaletten uzak, yüzeysel, cinsiyetler arasındaki farklılığı, 
eşitsizliği ele almayan pratikler dizilimine dayanıyordu. Sonrasında kadınlar, ev/özel alan ile 
özdeşleştirilmesini, karı-anne tanımlamalar içerisine sıkıştırılmaları gibi normalleştirilerek 


devam eden birçok eşitsiz pratiği sorgulamaya başlamışlardır (Çakır, 2007: 417). 


Kadınların ataerkil düzene, sömürüye karşı nasıl mücadele ettiklerini ve kazanımlarını 
tarihsel süreçlerle, oluşumlarla ilişkilendirerek görebiliriz. Bu anlamda feminizm, cinsel 
kimlikler arasında oluşacak hiyerarşiyi, eşitsizliği ortadan kaldırmak ve eril zihniyetle 
mücadele ederek toplumu yeniden üretmeyi amaçlayan bir ideoloji ya da bir felsefi disiplindir 
(Sancar, 2011: 63). Bell Hooks (2016: 12) ise feminizmi cinsiyetçilik üzerinden 
değerlendirerek, cinsiyet istismarı ve baskı ile mücadele eden bir eylem olarak görür. 
Cinsiyetçi baskıyı uygulayan sadece erkeğin olmadığını, kadın, çocuk, yetişkin her bireyin 
eril bir zihniyete sahip olabileceğini söyleyerek feminizmi anlamak için öncelikle cinsiyetçi 
düşünceyi anlamak gerektiği üzerinde durmuştur. Feminist bilincin ortaya çıkması kadınların 
tarih boyunca erkeklerin madunu olarak görülmesi ve hep erkekler tarafından biçim verilen 


varlıklar olması evrensel düzeyde bu hareket bilincini dinamikleştirmiştir. 
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Tarihin belli zamanlarında var olan kadın mücadeleleri birbirinden bağımsız olarak 
ortaya çıkmamıştır. Her bölgede feminist oluşum farklı süreçlerde, farklı koşullarda ortaya 
çıkmış olsa da hepsi birbirini etkileyen ve etkilenen yerde durmaktadır. Bütün kadın 
hareketlerin ortak noktası, yüzyıllardır varlığını sürdüren ataerkil kültürün nüfuz ettiği her 
şeyle mücadele etmektir. Feminist dalgalanmalar, literatürlerde genel olarak üç ayrı başlık 
altında ortaya konulmuştur. Bu kadın hareketlerinin bilhassa liberalizm, Marksizm, 
sosyalizm, milliyetçilik gibi temel düşüngülerden etkilendiğini unutmamak gerekir. 
Feminizmi dalgalanma olarak ele alınmasının sebebi, dalgalanma belirli bir dönemi, süreci 


açıklayan heyecan verici bir olay olmasıdır. 


3.1. Birinci Feminist Dalgalanma 


17. yüzyılda kapitalizmin ve arz-talep ilişkilerinin gelişmesiyle rekabetin oluşması 
aynı zamanda toplumsal sınıf ayrımlarını da daha fazla görünür hale getirtmiştir. Bu 
toplumsal ilişkiler daha çok özel ve kamusal ikili ayrımlarıyla belirginleşmiştir. Kadın ev 
içine kapatılarak tamamen ev ve çocuk bakımı ile ilgilenen, kendi farkındalığının bilincinde 
olmayan yani kendisine yabancılaşmış olarak özel alan ile kurgulanırken; erkek ise 
özgürlüğün, devletin bir ferdi olarak yurttaş olmanın verdiği haklar dâhilinde bir birey olarak 
kamusal alan ile kurgulanmaktadır (Berktay, 2010: 39). Aynı zamanda Berktay (2010: 40) 
şunun üzerinde durur; kamusal alan ile özdeşleşen erkek aslında o alanda her ne kadar devlet 
ve insan hakları nezdinde bir birey olarak tanımlansada birey olduğunun bilincinde değildir. 
Çünkü kapitalizmin getirisi olan rekabet içerisinde farkındalığına, değerlerine tamamiyle 


yabancılaşmış yani uzaklaşmıştır. 


18. yüzyılda Fransız devriminin mutlak monarşiyi düşürüp yerine cumhuriyeti 
kurması, bununla birlikte bağımsızlık, demokrasi, eşitlik gibi kavramların yer bulmasıyla bir 
toplumsal değişmenin oluşması kadınları heyecanlandırmıştır. Fransız devriminin 
yaşanmasında kadınların önemli katkıları olmasına rağmen, haklarının kısıtlayıcı ve 
erkeklerle eşit olmayan yasal kanunların, doktrinlerin değişeceği düşüncesinde olan kadınlar 


ne yazık ki bu yönde bir gelişme yapılmadığını ve hala yok sayıldıklarını gördüler. 


Josephine Donovan, Feminist Teori (2014) kitabında, 1789'da Fransa insan hakları 
beyannamesi yayınlandığını, o zamanlar kadınlar için bu beyannamenin bir başlangıç noktası 


olduğuna değinmektedir. Mary Wollstonecraft üç yıl sonrasında kadınların özgürlüğü 
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bağlamında önemli sayılabilecek bir eser olan Kadın Hakları Savunusu” tamamlayıp, Fransa 
bakanına sunarak anayasa da kadınların dışlanmasına, ezilmesine mahal verecek ve 
erkeklerle eşit bir şekilde ele alınmazsa Fransa'nın despot olarak kalacağı üzerinde 
durmaktadır. Natelie Zemon Davis (Duby & Perrot, 2005: 175) yorumlamasıyla 
Wollstonecraft'a göre kadınlar ve erkekler rasyonel bir usa sahiptir ve bundan dolayı siyasete 
cinsellik, zaaf gibi şeyleri dahil etmek zararlıdır. Kadınların erkeklerle eşit olmaları, 
yönetimde aktif olmaları için erkekler gibi iyi eğitim almaları ve bunu “erkekçe erdem” olarak 
anlamlandırmasını Wollstonecroft'un liberalliğini vurgular. Bu süreç içerisinde Elisabeth 
Cady Stanton, kadınları ve erkekleri eşit olarak görmeyen yasaları baştan revize ederek 
kadınları evin arka kilerine hapseden, ev işleri, çocuk bakımı ile özdeşleştiren hükümet 
politikalarına karşı kadın hakları ile ilgili olan Seneca Falls sözleşmesini yayımlatmıştır. Bu 
sözleşme on beş maddeden oluşan, kadınların toplumsal düzeyde erkeklerle eşit olmaları 
konusunda yayımlanan tarihte ilk kadın hakları sözleşmesidir. İlk iki maddenin içeriği 
kadınların oy kullanamama yetkisi ile ilgilidir. Bu sözleşme sonrasında çok az bir oy farkı ile 


Stanton ve bunu destekleyen yazarlarla birlikte onaylanmıştır (Donovan, 2014: 31). 


Kadın hareketlerinde ilk dalgalanma sürecinde tanımlanan bu kadınlar aslında 
liberalizmden etkilenmiştir. Bu konuda Serpil Çakır (2010: 438) Wollstonecraft, Stanton, 
Sarah Grimke, Gouges gibi kuramcılar tarafından liberal feminizmin ortaya atıldığını 
söyleyerek aslında birinci kuşak feministleri liberal feministler olarak tanımlar. Aynı 
zamanda John Stuart Mill kadınları destekleyecek türden yazılar kaleme almıştır. Liberalizm, 
devlet gücünün hiyerarşik teşkilatlanmaları, kurumlar üzerine daha fazla yoğunlaşması ve 
güçlendirmesiyle bireyi bu devlet pratiklerinden kurtarmaya çalışan bir düşüngüdür. Bunu 
yaparken de devlet ile birey arasında bir uzlaşı yoluna gider. Liberal yaklaşıma göre bireyler 
doğuştan bazı ayrıcalıklara sahiptir ve bu ayrıcalıklar eşitlik-özgürlük üzerine kurgulanmıştır. 
Fakat Berktay”ın (2010: 37) yorumlamasıyla devlet bu hakları yasal düzenlemelerle teminat 
altına alırken aslında bu özgürlükçü pratikler patriyarkanın getirisi olan hiyerarşiden çokta 


yontulamadığı görülür. 


Bu bağlamda Wollstonecraft ve onun çizgisinde olan bütün kadınlar erkeklerle aynı 
haklara sahip olmak istediği görülür. VVollstonecraft”ın yazmış olduğu Kadın Haklarının 
Gerekçelendirilmesi (2012: 15) kitabında kadınların rasyonel bir varlık olmaları gerektiği 


üzerine değinerek tanrı katında bütün insanların eşit olduğuna değinir. Ona göre rasyonel 
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birey erkekler gibi davranan, makyajıyla süsüyle ilgilenmeyen hatta bunu kadınların biraz 
daha erkeksileşmesi gerektiği şeklinde tarif eder. Bu eksende liberal feministler, hâkim olan 
erkek egemenliğinin sonlanması için kadınların erkekleri taklit ederek bireysel özgürlüklerini 
kazanacaklarını ve bunu eğitim yoluyla aşacaklarını söyleyerek ancak bu şekilde eşit haklara 
sahip olacaklarını söylerler. Çünkü fiziksel olarak erkekler kadınlardan daha üstün olsa da 
ruh ve bellek olarak da eşittir (Sevim, 2005: 56). Doğanın erkeklere sunduğu fiziksel 
farklılığı Wollstonecraft, asil bir ayrıcalık olarak görür. Bu fiziksel ayrıcalıkla da yetinmeyen 
erkeklerin kadınları daha fazla aşağıladığı ve onlardan faydalanarak bir objeye 
dönüştürüldüğünü ileri sürer (Wollstonecraft, 2012: 10). Frances Wright ise kadınların 
konumlarına şüphecilikle yaklaşmaları ve akıl süzgecinden geçirerek eleştirel bir şekilde 
yaklaşmalarını söylemiştir. Böylece kadınlarla ilgili basmakalıp görüşler ortadan 
kaldırılabilecek çünkü VVright”a göre kişi kendi deneyimlerini ancak öteki ile 
anlamlandırabilir (Donovan, 2014: 40). Birinci kuşak kadın hareketi kadınların erkekler gibi 
rasyonel bir birey olduklarını, sosyal ve siyasal düzeyde eşit haklara sahip olması üzerinden 
ilkin sufrajet (oy hakkı) hareketinde birleşip yönetimde yer almak, medeni haklar, mülkiyet 
hakkı, eğitimde eşitlik gibi sosyal ve siyasal pratiklerde bulunmayı talep etmişlerdir. 


Aydınlanmanın kadınlar üzerinde çok fazla etkisi olmamasına rağmen ortak çıkarlar 
etrafında bir araya gelen kadınlar tarafından önemli değişiklikler ortaya konulmuştur. Her ne 
kadar erkekler gibi bir yaşam istemiş olsalar veya bazı alanlara değinmemiş olsalar da 
kadınların kendi bağımsızlıklarını kazanmaları açısından önemlidir. Bu kuşağın feministleri, 


teorisyenleri dünya çapında bütün kadınlar için eşit haklar istemektedir (Sancar, 2011). 


3.2. İkinci Feminist Dalgalanma 


1968'li yıllarda oluşan bu hareket öncelikle biyolojik cinsiyet ve toplum tarafından 
hiyerarşik bir şekilde kurgulanan cinsiyet arasındaki ayrıma dikkat çekerek bunun üzerinden 
tartışmalar yürütmüşlerdir. 1970'li yıllarla birlikte sosyal-kültürel alanda kadınların 
ezilmişliğine yönelik bağımsızlıklarını kazanmaları ve toplumsal cinsiyet eşitsizliği 
konusunda küresel anlamda ses getirmiştir (Bozok, 2009). Yani bu kuşağın feminist 
teorisyenleri birinci kuşak feministlerin odaklandıkları konular dışında kadınların öznellikleri 
noktasında daha radikal, iyileştirici ve etraflı olan kararlar almışlardır. Aynı zamanda bu 


kuşağın feministleri genellikle genç ve iyi eğitim görmüş kadınlardan oluşmaktadır. 


21 


İkinci dalga feministleri, önceki kadın hareketinden farklı olarak siyasal ve sosyal 
hakların sadece kamusal yaşama değil aynı zamanda özel yaşam içerisinde kadınların 
konumlarında da iyileştirmeler yapılması üzerine odaklanmışlardır. Çünkü kadınlar evlilik ile 
birlikte gelen aile kurumu içerisinde ezilirken bir taraftan da çocuk sahibi olduktan sonra 
annelik konumu içerisinde ezilmektedir. Bu yüzden “özel alan politiktir? sloganıyla toplumsal 
koşullarla bağlantılı şekilde oluşan toplumsal olarak kurgulanan kadınlık durumlarını 
eleştiren önemli bir söylemdir (Sancar, 2011: 66). Sancar (2011:66) hem kamusal alanda 
çalışıp hem de işi bittikten sonra ev içerisine (özel alan) girerek orada da çalışmak zorunda 
kalan kadınların konumlarının, ikinci kuşak feministlerinin üzerinde durduğu konular 
olduğuna değinmektedir. Bu durumda çifte mesai- çifte yükü ortaya çıkarır. Andree Michel 
(1993: 51) ise bu durumu şöyle açıklamaktadır; sanayileşmenin gelişmesi ile kapitalizmin 
küresel boyutta her alana hükmetmesi kadınları da kamusal alana itmiştir. Çifte yükün bir 
uzanımı olan özel alan içerisindeki kadınların emeğinin karşılıksız olması aslında bu 
kapitalist çarkı döndüren temel öncüldür. Michel bu kapitalizm çarkını çevirmenin koşulu 
olan ücretsiz emek durumuna “temel birikim? demektedir. Kadınların bu temel birikimleri 
kendi emeklerine yabancılaşması ile oluşan, pazarda emeğini satıp eve gelen eş/koca ve 
çocuklarının bakımlarını sağlayarak (temizlik, yemek vs) onların özgürlüklerini 


yaşayabilecekleri bir birikimin emeğidir. 


Özel ve kamusal alan ayrımının bu kadar keskin olması, kadınların özel alan 
içerisindeki mağduriyetleri, cinsiyetçi kalıplar içerisine yerleştirilmesi ve erkeğin madunu 
olarak gösterilmesi özel alan içerisindeki bu temel yapıların politik olarak düzenlenmesidir. 
Yani toplumsal-tarihsel düzeyde cinsiyetçi tutumların, rollerin arkasında yatan ideoloji 
tamamiyle güç ilişkileridir (Sancar, 2011: 64). Bu açıdan ikinci kuşak feminizmi çoğu 
teorisyen, feminist bu süreci “radikal feminizm” olarak tanımlamıştır. Radikal feministlere 
göre cinsiyetler arasındaki eşitsizliğin, kadının ötekileştirilmesinin temel sebebi patriyarkadır. 
İlk radikal feminist olarak bilinen Valerie Solanas”tır. Solanas, Erkek Doğarama Cemiyeti 
Manifestosu (2017) kitabında, kadın ve erkek kavramları yerine eril ve dişi kavramlarını 
kullanarak biyolojik belirlenim içerisinde erkeklerin kromozomlarına bakıldığında kadınlara 
göre kusurlu olduğunu iddia etmektedir. Aynı zamanda Solanas (2017: 30-33) insanların 
yaşamlarını idame ettirmeleri için bir işte çalışmak zorunda kalmalarını insanlık dışı bir 


faaliyet olarak görerek bunun patriyarkal sebeplerini sıralar. Kadınların erkeklerle eşit 
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alanları paylaşmaları üzerinde kamusal alanın önemine işaret ederek birinci kuşak 
feministlerin aksine kadınların bağımsızlıklarını kazanmalarını özellikle kamusal alanda 


aranmaması gerektiğine vurgu yapmaktadır. 


Bu dönemin feministleri aynı zamanda Kate Millett'in 1969 yılında yazdığı “Cinsel 
Politika” kitabı etrafında da düşünceleri şekillenmiştir. Millett cinsiyetler arasındaki 
hiyerarşinin geçmişte oluşturulan kültürün getirisi olduğunu ileri sürerek günümüze kadar 
devam etmesinin sebebinin aslında cinselliğin politikleştirilmesi olarak yorumlar. Cinsiyetler 
arasındaki ayrımın biyolojik olmasından daha çok ruhsal yani psikolojik olarakta 
kurgulandığını söylemektedir (Millett, 1987). Kadın vücudunun daha çok zarif, kırılgan 
olarak eğitilmesi ile erkek vücudunun sert, kaslı olarak geliştirilmesi cinsiyetler arasında 
biyolojik olarak değil toplumsal-kültürel olarak kurgulandığını ve kodlandığını 
göstermektedir (Sezgin, 2014: 26). Bu kuşağın feministleri cinsellik, kadın bedeninin 
biyolojik olarak ikincileştirilmesi ve bu eksende rollerin cinsiyetlendirilmesi üzerine 


tartışmalar yürütmüştür. 


Kız kardeşlik feminist düşüncenin pratiğe dökülmüş bir dayanışma biçimi olmasının 
yanısıra kadınlık durumu homofen olmadığı için karmaşık bir yapıya da sahiptir (Avcil, 2020: 
1300). Yani ikinci kuşak içerisinde bir çok teorisyen, feminizmi “radikal feminizm” olarak 
ele almalarına rağmen bu kuşak kendi içerisinde bir çok ideoloyik çatışmayı da 
barındırmaktadır. Fakat bu ideolofik çatışmaların yaklaşımları, argümanları farklı olsa dahi 
temel düşüngüleri aslında kadınlar üzerindeki patriyarkanın varlığını özel ve kamusal 


alanlardan ortadan kaldırmaktır. 
3.3.Üçüncü Feminist Dalgalanma 


1990'lı yıllarda ortaya çıkan bu feminist hareket, ikinci kuşak feministlerin kadınların 
özgüllüklerine değinmemesi konusunda eleştirel bir tutumla ortaya çıkmıştır. 21. yüzyıla 
doğru ortaya çıkan bu feminist akımın ortaya çıkmasının sebebi önceki feministlerin 
mücadelelerini, başarılarını doğru bulmamaları değil eksik bulmalarıdır. Donovan (2014: 
349) üçüncü kuşak feministlerin önceki kadın hareketinin kadınlarında kendi içerisinde 
homojen, tekil olmadıkları üzerinde eleştiri getirerek kadınların kendi içerisindeki 
pratiklerine, ayrımlarına (etnik kimlik, sınıf, ulus, cinsellik) değinmiştir. Kadınların kendi 


içerisindeki tecrübeleri, birikimleri patriyarka tarafından görünmez kılındığı için, kadınlar bu 
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farklılıklarını deneyimleyememiş ve anlamlandıramamıştır. Postmodern yaklaşımın 
eleştirisiyle hakim erkek kültürü kadınların özgüllüklerini, ayrımlarını, çokkültürlülüğünü 
sürekli bastırdığı için kadınlar bu birikimlerini anlamlandırma aşamasında bilinçlenmeleri 


geç oluşmuştur (2014: 350). 


Üçüncü dalga feministler patriyarkayı eleştirirken, kadınların öznellikleri 
bağlamından farklılıkları üzerinde durarak kesişemsilliğe vurgu yapmaktadır. Kesişimsellik 
ise kadınların hem patriyarkanın tahakkümü altında özgürlüklerinin sınırlanması hem de 
hemcinsleri tarafından ayrımcılığa maruz kalmalarına vurgu yapar (Avcil, 2020). Siyah bir 
feminist kadın olan Bell Hooks (2016: 14) feminizmin sadece kadınlar ve erkekler arasındaki 
eşitliği vurguladığı tezin yanlış olduğunu, sınıf ve etnik kimliklerin de bu eksende tartışılması 
gereken konular olması gerektiği üzerinde durmaktadır. Bunun üzerinden kadınların 
özgüllüklerine değinmeyen bir hareketin, ikinci kuşak feministlerin “Xız kardeşlik” vurgusunu 
hayali bir düş olarak görür. Kız kardeşliğin gerçekleşmesi için kadınların cinsiyetlerinin 
bilincinde olarak öncelikle hemcinslerinin toplumsal düzeyde yaşamış oldukları ayrımcı ve 


baskıcı tutumlarla didinmek gerektiği üzerinde durur. 


Judith Butler ise 1999 yılında yazdığı “Cinsiyet Belası’ kitabında, toplumsal cinsiyet 
kavramının sadece erkek ve kadın olarak ikili ayrım şeklinde hatlarının çizilmesini eleştirerek 
bu şekilde ayrıma giden her feministin hetero yüceltmesi yaptığını ele almaktadır. Feminizm 
söyleminin hiçbir tahakküm veya hiyerarşiye yer vermeyecek biçimde tekrardan ele alınması 
gerektiğini ifade etmiştir (Butler, 2014: 12). Butler”e göre feminizmin faili olan “kadın” 
nosyonu sadece bir cinsiyeti ifade etmez cinsel kimliğinin ötesinde bir sınıfı, bir ırkı veya 
iktidarın pratikleri dışında yer alan cinsel pratiklerinde görüngesi olabilir. Bu durum kadının 
cinsiyet kimliğiyle kesişen tarihsel- toplumsal bağlamlarla farklı kimliklerin olmasıdır (age: 
46). Üçüncü kuşağın feministleri, kadınlar üzerinde oluşan genel pratiklere, yaklaşımlara 
karşı çıkarak patriyarkanın veya kapitalist sistemin sömürüsünü reddetmemişlerdir. Aksine 
baskı ve sömürü pratiklerinin kadınların her alanına nüfuz ettiği üzerinden, kadınlarında 
kendi içerisindeki kesişimlerinin olduğunu ve cinsiyetler arasındaki eşitsizliği tamamen 
ortadan kaldırma düşüncesindedir (Berktay, 2011: 17). Bu eşitliğin sağlanabilmesi için 
feministlerin, kadınlık konumları arasında farklılıkların bulumduğunu, cinsiyetler arasında bir 
eşitsizliğin söz konusu olduğunu ve bunun uluslararası alanda tekrar düzenlenerek 


kanunlarla, yasalarla güçlendirilmesidir. Dolayısıyla 1945'ten beri kurulan Birleşmiş 
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Milletler in kadınlar için hayati bir sözleşme olan CEDAW'a (Kadınlara karşı her türlü 
ayrımcılığın önlenmesi sözleşmesi) yaslanması küresel anlamda kadın hareketleri için önemli 
bir girişimdir (Berktay,2010: 47). Uluslararası önemliliğe sahip BM insan hakları 
beyannamesinde yer alan haklar çerçevesinde kadınların özgüllüğünü esaslı bir şekilde ele 
almasada birinci kuşak kadın hareketin başarıları nezdinde liberal unsurları görmek 
mümkündür. 1979'da BM tarafından onaylanan CEDAW ile birlikte kadınların özgüllüğü, 
sosyal-ekonomik olarak yaşadıkları eşitsizlikler insan hakları beyannamesinde yer alan 
ilkeler dahilinde tekrar ele alındı. Bundan ötürü insan hakları içerisine kadınların toplumsal 
düzlemde yaşadıkları ayrımcalığı, eşitsizliği ele alınarak kadınların sorunlarını bir sorun 
halinden çıkartarak, kadınların sosyal, ekonomik ve kültürel anlamda güçlenmesini sağlamak 


üçüncü kuşak kadın hareketinin başarısıdır (Sancar, 2011: 72). 


Kadınların kompleks durumları ve bir o kadar da eşitsiz olarak şekillenen kadınların 
olumsuz durumlarını ele alan CEDAW yerel eksenli olarak kadınların yaşamış oldukları 
problemleri küresel düzeye taşıma noktasında önemli bir sözleşmedir. CEDAW; sosyal ve 
iktisadi olarak kadınların güçlenmesini engelleyen entrikaların ortadan kaldırılması, 
kadınların ortak bir mücadele platformu oluşturabilecek yerler açması ve yaşayacakları 
ülkede herhangi bir savaş, arbede, zorla iskan ettirilme durumları gibi kendilerini eminiyette 
hissetmeme yani güvenliklerini tehdit edecek her türlü olumsuz gidişatta kadınları temsil 
edileceği bir yasa halini almıştır (Sancar,2011: 72). Farklılaşan kadın pratiklerinin BM çatısı 
altında CEDAW bağlamında birleşerek kadınların tamamen bağımsız olduğu bir boyutta 
değil de daha soluk ses getiren bir konsensüs üretildi. Lokal düzeyde insan hakları 
çerçevesinde yasallaşan farklı kadın pratikleri uluslararası hukukta kadınların da politikada 


yönetim de temsili olarak yer almalarını sağlamıştır (Sancar,2011: 73). 
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DÖRDÜNCÜ BÖLÜM 


4. TÜRKİYE'DE FEMİNİST BİLİNÇLENMENİN ORTAYA ÇIKIŞI 


Çalışmanın bu bölümünde, Türkiye'de kadınlık bilincinin ilkin nasıl ortaya çıktığı ve 
dönemsel olarak varlığını nasıl devam ettirdiğine değinilmiştir. Türkiye tarihselliği üç dönem 
üzerinden şekillenerek, Osmanlı, Cumhuriyet ve 1980 sonrası süreçler konu alınmıştır. Bu 
dönemler üzerinden sınıflandırılmasının sebebi, birbirinden farklı koşullar içinde oluşması ve 
dönemin politik yapısıyla yakından ilişki içerisinde olmasıdır. Osmanlı'nın daha muhafazakar 
olan tarafının Cumhuriyet'in kuruluşuyla birlikte laik bir yapıya dönüşmesi ve 1980 


sonrasında modernizmle değişen kouşullar ekseninde kadın konumu üzerinde durulmuştur. 


4.1. Osmanlı Döneminde Kadın 


Osmanlı tebaası etnik-dini farklılaşmaya yer verirken aynı zamanda hiyerarşinin uç 
noktada olduğu bir kültüre sahiptir. Kadın köleliğin yaygın olmasının yanı sıra eşya gibi 
alınıp-satılan kadının güzelliğide önemlidir. Çünkü kadın köleler veya diğer bir ifadeyle 
cariyeler efendisinin hem işlerini yaparken hem de cinsel bir sermaye olarak kullanılmaktadır 


(Zilfi”den Akt: Zihnioğlu, 2003: 53). 


Tanzimatla birlikte kadının konumunda iyileşmeler görülmüş ve Meşrutiyet döneminde 
de kadınlar feminist düşünceyi benimsemeye başlamışlardır. Batılılaşmanın etkisiyle, 
Tanzimat Fermanı ve Meşrutiyetle Osmanlı”da erkekler daha uygar bir toplumun 
oluşturulması için istedikleri kadın düşüncesini de dahil ederek tartışmalar yürütmüşlerdir 
(Usta, 2011: 943-945). Batının modern aile modeli Osmanlıyı etkilemiştir. Dönemin “erkek” 
edebiyatçıları, tarihçileri daha modern bir kadın ve aile üretilmesi üzerine yazılar kaleme 
alırken (Sancar, 2014: 86) aynı zamanda bu dönemde 1868”de çıkarılan Terakki gazetesinde 
kadınların yanında duran ve kadınlar tarafindan yazılan isimsiz yazılara da ulaşılmıştır (Akt: 
Zihnioğlu, a.g.e: 20). Osmanlı'da yayımlanan ilk kadın gazetesi, Fatma Aliye'nin 
kuruculuğunu yapmış olduğu ‘Hanımlara Mahsus Gazete'dir. Bu gazetede toplumsal 
düzeyde kadın hareketinin varlığı üzerine yazılar kaleme alınmıştır. Bunun yanında Nezihe 
Muhittin, Emine Semiye, Şair Nigar, Makbule Leman ve Halide Edip Adıvar gibi kadınlar, 
kadınlarında erkekler gibi kamusal yaşam içerisinde yer almaları ve eşit eğitim fırsatlarına 


dahil edilebilmeleri üzerinden fikirler geliştirmişlerdir (Zihnioğlu, 2003: 45 & Sancar, 2014: 
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93). Fakat bu gazeteden önce, “Şüküfezar”” isimli bir kadın gazetesinin olduğuna dair 


bilgiler mevcuttur. Bu gazetenin yöneticisi Arife Hanım'dır (Birsel, 2004: 10). 


Fransız ihtilalinin kavramları olan eşitlik, adalet, özgürlük gibi düşünceler dönemin 
kadınlarını da etkilemiştir. Osmanlı kadın hareketi hem batı etkisiyle feminist söylemleri 
sahiplenirken hem de namus, erdem, şeref gibi toplumsal düzende önemli kavramlardan da 
vazgeçmemişlerdir (Yılmaz, 2012: 76). Bu durumun oluşması, Osmanlı İmparatorluğunun 


üstün bir devlet olması ve islam ideolojisine olan inanç olarak okunabilir. 


Bu dönemin kadın hareketinde yer alan önemli figürlere bakıldığında genellikle üst 
sınıftan ebeveynlerin çocukları, eğitimli ve birkaç dil bilen kadınlar göze çarpar. Bunlardan 
biri olan Fatma Aliye, Osmanlı tarihinde daha çok islamcı kadın kimliğiyle yazılar kaleme 
alarak batı özentisine karşı kadınların hüviyetlerine sahip çıkmasını istemiştir (Cantek & 
Akşit, 2011: 245). Onunla birlikte bu mücadelede yer alan kardeşi Emine Semiye ise, 
islamiyet kültürünün kadınların dış görünümü üzerindeki baskısını eleştirmiştirmiştir. İkisi de 
kadınlar ve erkekler arasında cinsiyet eşitsizliğe karşı kadınların mücadele etmeleri gerektiği 
üzerinde durmuştur (Birsel, 2004: 8). Fakat Zihnioğlu”nun bu konuda değindiğine göre, 
Osmanlı kadın hareketinin cinsiyet eşitsizliğini ortadan kaldırmaya çalışırken kadın 
köleler/cariyelere değinmemeleridir (Zihnioğlu, 2003: 53). Aynı süreç içerisinde Halide 
Edip'in açmış olduğu Yükselen Kadın Derneği kadınların eğitsel anlamda ilerlemelerini 
sağlayan bazı sosyal bilimlere özgü derslerin verildiği, yeni jenerasyon kadınların haklarını 
savunmalarını destekleyecek pratiklerin geliştirmeleri esasında ilk kadın derneğidir. Fakat 
bazı tarihçilere göre bu derneğin içeriği tamamiyle üst sınıf kadınların yetiştirildiği ve 
yabancı dil bilgisi ileri seviyede olan kadınları kapsadığı söylenmektedir (Zihnioğlu, 2003: 
58). Dolayısıyla bu dönem kadın hareketlenmesinde tamamen bir kadın bilincinin 


oluştuğundan bahsedemeyiz. 


Bu bağlamda Osmanlı'da 2. Meşrutiyet'in ilanıyla kadın hareketi kadınlarında erkekler 
gibi kamusal yaşama katılması, modern aile içerisinde kadının durumu üzerinde durularak 
çok evliliğin sonlandırılması, çift taraflı boşanmanın getirilmesi, evlenlilik yaşının 
düzenlenmesi ve kadınların eğitimine öncelik tanınarak eğitimde firsat eşitliğinin sağlanması 
üzerinde durulmuştur (Zihnioğlu, 2003: 56). Zafer Toprak, bu süreçte kadınların başarılarını, 
savaşların erkek nüfusunu azalmasına da bağlamaktadır (Toprak,2015: 1). Osmanlı kadın 


hareketinin, kadınlar nezdinde yapmış oldukları çalışmalar farklı kadın deneyimlerine 
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değinmemeleri ve İslami geleneksel düşünceden vazgeçmemeleri hususunda feminizm 


bağlamında eksik kalmıştır. 


4.2. Cumhuriyetin Kuruluşunda Kadın 


Cumhuriyetin ilanıyla Sancar'ın (2014: 113) belirttiğine göre, devlet yönetimine getirilen 
kişiler hep erkeklerden seçilmiş ve Kurtuluş Savaşında ciddi yardımlarda bulunan kadınlar bu 
sisteme dahil edilmeyerek yok sayılmıştır. Yakup Kadri, Mehmet Akif Ersoy, Peyami Safa 
gibi yazarlar kadını özel alana hapsederken modem bir annenin nasıl olması gerektiği ve bu 
modemliği islamiyet içerisinde muhafaza edecekleri bağlamda cinsiyet eşitsizliği oluşturacak 


türden yazılar kaleme aldıkları görülür (Sancar, 2014: 114-119). 


Feministlerin adından sıkça değindiği Nezihe Muhiddin'in, hem 2. Meşrutiyet 
zamanındaki çalışmaları hem de cumhuriyetin ilanıyla yaptığı çalışmalar önemli bir yere 
sahiptir. Nezihe Muhiddin; Fatma Aliye dahil birçok kişiyi kadınlar arasında hiyerarşi 
gözetilerek yazılmış çalışmalara dair eleştiri getirmiştir. Hiyerarşiden kasıt ekonomik 
sınıflandırmadır. Muhiddine göre, üst sınıf ile sıradan halk arasında kalan orta sınıf, kadın 
sorununu çözebilir. Dolayısıyla 1924 yılında Kadın Birliğini kurmuştur (Zihnioğlu, 2003: 
62). Zihnioğlu'nun (a.g.e: 67) değindiğine göre; Muhiddin hem kadın hareketinin yükselişini 
savunurken hem de Türk milliyetçiliğini yüceltiyor ve Batılı- Avrupai olmaya karşı tedbirli 
davranmalarını söylüyordu. Aynı zamanda erkek askerlere övgüler dizmesi ve oğullarını, 
eşlerini savaşa gönderen kadınlarında erkekler gibi güçlü, sert olmalarını öğütleyerek 
millitarizm savunuculuğu yaptığı üzerinde eleştirmiştir. Cumhuriyetin kadınlar için önemine 
değinerek, kadınlarla erkeklerin eşit olabilmesi için öncelikle politik alanda kendilerini 


geliştirmeleri durumunda bu eşitliğin sağlanabileceğine değinmiştir (a.g.e: 77). 


Kadınları temsil edecek bir parti olan Kadınlar Halk Fırkasını (KHF) (1923) kurmak 
isteyen Nezihe Muhiddin, Nimet Rumeyde gibi o zamanın aydın kadınlarına değinen Toprak 
(2015: 461) Halk Fırkası yönetiminin böyle bir oluşumun cinsiyetler arasında ayrımı 
perçinleştirme olasılığına dayanarak reddettiğine değinir. KHF, eşit vatandaşlık hakkı ve 
seçme-seçilme alanlarında kadını mobilize etmek istemiş olsada tamamiyle politik bir parti 
değildi. KHF, Kadınların politikada aktif olabilmeleri için öncelikle aile içerisinde kadının 
durumunda düzenlemeler, eğitim açısından gelişimini destekleyen çalışmalar yapıyordu 


(Toprak, 2015: 463). Bu eksende Zihnioğlu (a.g.e: 102) KHF”nin sekteye uğratılmasının, 
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yönetimdekilerin ve destekleyenlerin kadınların savaşta aktif olmasını ve milliyetçi 
olmalarını teşvik etmesi gibi sebepler olduğunu öne sürmektedir. Bu gibi sebeplerden ötürü, 
KHF hükümet tarafından geçersiz kılınmıştır. 1924'te yine Nezihe Muhiddin'in 
başkanlığında Türk Kadınlar Birliği (TKB) kurulmuştur. Bu faaliyet reddedilen KHF”nin bazı 
maddelerinin düzenlenerek, hükümetin onay vereceği şekilde düzenlenmiştir (age: 150). 
Düzenlenen kısım kadınların politik alanda aktif rol almalarıdır. Bu derneğe kadınların 
mücadelesini destekleyen Türk kadınlar ve yardımcı olarak rol oynayabilecek erkeklerde üye 
olabiliyordu. 1925 yılında ise Türk Kadınlar Birliği milletvekili seçimlerinde kadınlarında yer 
alması için hükümete baskı yaptılar fakat bu noktada geri dönüt alamamışlardır (a.g.e: 157). 
1935 yılında bu oluşumu desteklemeyen, kadınların bu isteklerini erdemsizlikle değerlendiren 
Muallim Nakiye Hanım, Cumhuriyet Halk Fırkası yönetiminde ilk kadın milletvekillerinden 
biri olduğu görülür (a.g.e: 158). Ama uluslararası basında ilk kadın milletvekkileri Nezihe 
Muhiddin ve Halide Edip olarak yansıtılmıştır. Her ne kadar Halide Edip'in bu konuda bir 
girişimde bulunmadığına dair kaynaklar, söylentiler olsa da haberlere, gazetelere bu şekilde 


yansıtılmadığı görülür (a.g.e: 158). 


Cumhuriyetçi hükümet özgürlüklerine sahip olmak isteyen, her türlü politik, sosyal, 
ekonomik alandan mahrum kılınan kadınların meselesini sürekli kapatmak istiyordu. Fakat 
bu tür engellere rağmen kadınlar tarafından kazanılan başarılarda oluşmuştur. Öncelikli 
olarak medeni haklar (Şubat 1926) içeriğinde düzenlemelere gidilerek çift taraflı boşanma 
yasallaştı ve poligami durumu yasaklanmıştır (a.g.e :167). Beş ay sonrasında çarşaf, peçe gibi 
bedeni ve yüzü simüle eden kıyafetler kaldırılarak kamusal alana dahil edilmiştir (a.g.e: 168). 
Toplumsal düzeyde politik haklara da sahip olmak isteyen TKBler, bu isteklerinde dirayetli 
olarak tek partili rejim içerisinde CHF”ye bağlı olacak kadınlar birliği oluştrurması üzerinden 
beyannat sunmuşlardır (a.g.e: 2003). Bu minvalde özellikle CHF, savaşların erkek 
popülasyonunda düşüşe sebep olduğuna değinerek kadınların siyasal uzlaşımla değil, erkek 
çocuk dünyaya getirme ile ilgilenmeleri getirmeleri üzerinden kadınları alçaltıcı 
açıklamalarda bulunmuştur (a.g.e: 221). 1927'de TKB militarizme karşı dünyaya barışı 
getirme üzerindeki projelere destek olmak için uluslararası kadınlar cemiyetine üye olunmuş, 
silahsız bir yaşam ve barışın korunması için çalışmalar yapmıştır (Toprak, 2015: 478). Beş 
yıllık bir kadın mücadelesi sonucunda kadınlar seçme-şeçilme haklarını ancak 1930'da elde 
etmiştir. 1935 yılında Uluslararası Kadınlar Birliğini İstanbul'da kadınlar adına TKB 
ağırlamıştır. Birkaç ay sonrasında CHF, bazı sebeplerden ötürü TKB”yi kapatmıştır (Toprak, 
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2015: 483-495). 


Sonuç olarak Cumhuriyet dönemi kadın hareketi; dinin ataerkil formunun ve kültürel 
olarak yaratılan kadın-erkek arasındaki eşitsiz tutumları iyileştirmeye çalıştıkları 
görülmektedir. Fakat, kadın sorunu üzerine yaptıkları çalışmalar hem kadınların ekonomik 
statülerinden hem de toplumsal koşullardan ötürü tam olarak iyileşme sağlanamamıştır (Arat, 


2011: 85). 


4.3. Türkiye'de 1980 sonrasında oluşan Feminist Bilinçlenme 


Uluslararası alanda kadın sorununu ele alan ilk konferans, 1975 yılında Meksika'da 
yapılan Dünya Kadın Konferansıdır. Bu konferansta “Kadın ve Kalkınma Yaklaşımı/ WID’ 
projesinde; kadınların iktisadi, eğitim ve işgücü istihdamını iyileştirmeye yönelik konular ele 
alınmıştır. Deniz Kandiyoti (2011: 49) Türkiye'de ki kadınların bu süreçte feminist bilinçten 
uzak olduklarına değinerek, konferansa katılımı kadın alanında yapılan çalışmaların 
başlangıcı olarak ele almaktadır. Konferansta yer alanlar, modernizm ve Kemalist ideolojiyi 
benimseyen laik-seküler kadınlardır. Bir taraftanda aynı yıl içerisinde Ankara'da, 27 kadın 
derneği kolektif bir şekilde kadınların sorunlarını ele alan bir toplantı düzenlemiştir. Bu 
toplantıda, kadınların eşitisiz tutumlara maruz kaldıkları üzerine görüşler öne sürülerek yasal 


alanda düzenlemeler talep edilmiştir (Arat, 2017: 87). 


Türkiye'de kadın hareketinin güçlendiği süreç aslında 1980”lere denk gelir. İlk 
uluslararası kadın kongresinin Meksika'da yapılmasından sonra ikinci kadın kongresi 
Danimarka'da yapılarak toplumsal cinsiyet eşitsizliği konusunda kadınların görmüş oldukları 
ayrımcılığa karşı anlaşma imzalanmıştır. Fakat Türkiye'de bu anlaşma 1985 yılına dek 
onaylanmamıştır (Arat, 2017: 87). 82'de de İstanbul'da Yazar ve Çevirmenler Kooperatifi 
(YAZKO) aracılığıyla feminizmin, feminist kadın bilincinin ve bu bağlamda cinsiyetler 
arasında tahakkümün oluşumunun sebeplerine kadar bir çok konuda aralıklı olarak oturumlar 
yapılmıştır (Çubukçu, 2011: 60). YAZKO İstanbul'da, Fransız feminist yazar Gisele 
Halimi'nin yer aldığı kadın konulu bir seminer düzenlemiştir (Kılıç'tan Akt: Tekin, 2007: 
57). Bu seminerde, kadınların sorunlarına dair konular tartışmaya açılmış ve “feminizm” 
kavramı ilk defa kamusal alanda duyurulmuştur. 1983 yılında da YAZKO tarafından, haftalık 
olarak çıkartılan Somut Dergisi'nin feminizm bölününde kadınlara dair konular kaleme 


alınmıştır (Tekeli, 1993: 33). Bu dönemdeki kadın hareketinin yükselişi hem önceki 
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dönemlerde oluşmuş öğrenci hareketlerindeki sol düşünceye yakınlık hem de dönemin 
tarihsel verilerine bakıldığında partiler, ideolojik tutumların farklılaşmasıyla tartışma 


ortamının büyümesidir. 


Serpil Sancar, Cogito Dergisi'nde “Türkiye'de Feminizm” üzerine yapmış olduğu 
söyleşide, Batı'da feminist bilinçlenmenin sol pratiklerle eş zamanlı olarak geliştiğini 
Türkiye'de ise sol hareketlenme sona erdikten sonra feminizmin ortaya çıktığına değinmiştir. 
Feminizm'in ortaya çıkması 80'lerin sonlarını bulmuş olsa da tam olarak feminist 
hareketlenmenin oluşumu 90”lardan sonrasına denk gelmektedir (Sancar, 2013: 248). Şirin 
Tekeli'ye (2015: 18) göre, 80”lerin Türkiyesi hem geleneği tam olarak yıkamamış hem de 
modernizme adapte olamamış bir toplum biçimine sahipti. Fakat, farklı kimliklerin farklı 
kültürlerin birlikte yaşadığı bir toplum yapısına sahip olduğu için yeniliğe hızlı ayak 


uydurmaktadır. 


Şirin Tekeli (1993: 26-29) Kadın Bakış Açısından Kadınlar kitabında Türkiye'nin 80 
döneminde toplumdaki kadınların konumlarını eğitim, evlilik, cinsel yaşam, aile kurma, 
boşanma gibi pratikleri nasıl hayata geçirdiklerine değinmiştir. Bu pratiklerin, geleneksel 
değerlerine bağlı olan kadınla kent hayatına alışmış çağdaş kadın arasındaki farklılığını ele 
almıştır. Geleneksel kadın tipolojisi; eve bağlı, eğitim seviyesi düşük, ekonomik anlamda 
eşine bağımlı bir profilken çağdaş kadın ise; eğitimli, ortalama ekonomik durumu olan, bir 
mesleğe sahiptir. Bu bağlamda Tekel'e göre çağdaş kadın liberal düşünceyi temsil 


etmektedir. 


Bu süreçte kadınlar, modern kapitalist düzenin en küçük birimi olan aileyi sorgulamaya 
başlamışlardır. Kadınların eleştirisi, hem tek tip bir kadının olmadığı üzerinden hem de 
kadınların özel alanda sömürülmelerine karşı birey oldukları vurgusu yapmaları önemlidir. 
Ataerkilliğin, kadının erkeğe boyun eğdiği ve bu zihniyetin her alana hakim olduğu düzene 
eleştiri getirmektedirler. Ataerkil sistem cinsiyet eşitsizliğin rollerle tanımlandığı bir yer 
haline gelerek, kadınların özel alanlarına yabancılaşmalarını sağlanmaktadır (Savran, 2013: 
228). Modemleşme süreci insanların yaradılıştan beri eşit ve bağımsız olduklarını öne 
sürerken aynı zamanda kadınların değerlerini, emeklerini özel alana hapsederek kamusal 
alandan dışlamaktadır. Bu paradoks durum kadınlar tarafından eleştirilerek sorgulanmıştır. 
Ayşe Düzkan (2022: 148) bu paradoksal duruma değinerek Defter'de çıkan söyleşisinde, 


patriyarka ve kapitalist düzeni birbirinden ayrıştırarak sadece bunların birbirini besleyerek 
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alan yarattığı üzerinden durmuştur. Bu eksende kadınların özel alana hapsedilmelerinin 
kapitalizme bir fayda sağlamadığına, kamusal alanda emeklerini pazarda sattıkları sürece 
kapitalizmi döndürdüğüne değinir. Kadınlar özel alan içerisindeykende kapitalizm çarkını 
döndürdüğünü düşünen Andree Michell (1993: 51) ise, pazarda emeğini satıp gelen erkekler 
kendilerine hizmet edecek kadınlar sayesinde yorgunluklarını giderip tekrar işlerine dönerler 
ve bu ikili durum sürekli tekrarlanarak kapitalizm beslemektedir. Beden dinlendiği için tekrar 


işe döndüğünde işine daha hızlı odaklanır ve bu durum kapitalizmi sekteye uğratmaz. 


Yukarıdaki satırlarda ifade etmeye çalıştığım gerekçelerle kadınlar dernekleşmeye, 
teşkilatlanmalara girişerek bunun yanında dergiler, bildiriler (Feminizm, Mor İğne gibi) 
yayımlamışlardır. Özellikle bu tür girişimlerin oluşumu 85 döneminde CEDA W sözleşmesini 
Türkiye onaylamasına rağmen pratiğe konulmamasından dolayı kadınların yapmış oldukları 
‘kadınlar dilekçesi” toplumsal anlamda yapılan ilk etkinliklerden biri olmasına bağlıdır 
(Çubukçu, 2011: 61). Uluslararası bir sözleşme olan CEDAW insan haklarına gönderme 
yaparak kadınların uğradıkları ayrımcalık, şiddet noktasında devletlere sorumluluk yüklemesi 
açısından önemli bir belge özelliğini taşımaktadır. 1989 yılında oluşan kadınlara karşı devlet 
kurumu bünyesindeki insanların çirkince, aşağılayıcı söylemleri kadınlar tarafından çeşitli 
gösterilerle, çalışmalarla bastırılarak tüm dünyaya duyuruldu. Bunun yanı sıra kadınların 
politik yetkilerinin genişletilmesi için yönetime katılmalarını teşvik edici çalışmalar 
yapılmıştır (Arat, 2017: 88-89). Aslında 80'li dönem kadın hareketi batının ikinci kuşağının 
benzeri olarak seyrederken yapılan cinsiyetçi ayrımlara, eşitsizliğe karşı bir vücut halini 
bulan patriyarkal sistemi sorgulayarak çözmeye çalışmıştır. Böylece 1990'lı yıllarda 
Türkiye'de kadın hareketi daha kozmopolit ve daha dinamik bir hal almıştır. 80'lerin 
ortalarına kadar feminist bilinç aşılanırken, 90 dönemi ile birlikte aşılanan bu bilinç bir yaşam 
tasarısı haline dönüştürülmüştür. Serpil Sancar'ın Nermin Abadan Unat'la Türkiye'deki 
kadın hareketi üzerine yapmış olduğu söyleşi (2011: 29) 1980 sonrası kadınların konumunu 
sınıflandırmak için önemlidir. Unat Türkiye'de “80 sonrası gelişen kadın hareketini, 
Dünya'da yayılan feminist dalgalarla parallellik kurarak anlatmaktadır. Birinci dalga kadın 
hareketinin, düşüncelerini yasalarla ortaya koyduğuna, İkinci dalganın ise farklı ülkelerin 


kadın kuruluşlarına bakarak kadın meselesini ele aldıklarına değinmektedir. 


Türkiye'nin doğusundan batısına kadar kadın dayanışmaları dernekleşme halini almış ve 


üniversitelerde kadın konulu paneller düzenlenmiş, kadınların problemlerine değinen ilk 
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araştırma merkezi oluşturulmuştur (Kerestecioğlu, 2012: 75). Aynı zamanda aile içerisinde 
erkeğin kadına güç uyguladığı zaman kadınların korunmasına yönelik sığınaklar açılmıştır. 
Bunlardan ilki de Mor Çatı Kadın Sığınağıdır. Bunun dışında bir çok yapılandırma kadınlara 
karşı güç uygulama, ayrımcalık üzerine çalışmalar, projeler üreterek devlete de bu noktada 
sorumluluk yüklemiştir. Böyle olmasının sebebini Sancar (2011: 78) farklı fraksiyonlarda 
kendisini var eden partilerle ve aynı zamanda farklı uluslardan kadınların tartıştıkları 
konulara olan ilginin artmasının kadınların çok sesli bir dil, farklı isteklerinin oluşumunun 
yeni ortak bir dil ürettiği olarak okumuştur. Kesişimsellik denilen mefhum tam olarak bu 
dönemde kendisini göstermiştir. Kadınlar, kadınlık durumlarını tartışırken aynı zamanda 
aidiyet içerisinde temsil ettikleri dini, kültürel, sosyal bütün kimlikler içerisinde tartışmaya 
girişmişlerdir. Bu sürecin feminist kuşağı hem gelenekselciliğe meydan okurken hem de 
batılı olmak ve olmamak arasında kalarak melez bir yaşam ortasında varoluşlarını sorgulamış 


ve aidiyetlerini belirlemeye çalışmışlardır. 


Cumhuriyet dönemiyle birlikte kadınlar tarafından, Kemalist akımın yaratmak istediği 
modern kadın, modem aile tiplemesi feminist bilinçlenme konusunda eksik ve tutucu 
olmasıyla eleştirildi (Sancar, 2011: 80). Sadece belirli sınıflarda olan kadınları ele alan 
modern Kemalist tutum kadınların eğitimlerine öncelik verirken cinsiyet pratiklerinin 
eşitsizliği, farklı ekonomik sınıflarda bulunan kadınlara değinmeyerek feminist hareketlenme 
içerisinde kendisine yer bulamamıştır. Dolayısıyla (Sancar, 2011: 81) bu eksende Kemalizm 


ideolojisi, modern kadın tipolijisi yaratarak karşısında islamcı kadın hareketini bulmuştur. 


Modern açık saçlı olan kadına karşı tesettürü bir bayrak olarak ele alan bu hareket başı 
örtülüğün patriyarkal düzenin tesis ettiği bir pratik olmadığı üzerinden feminist hareketin 
yanlarında olmasını istemiştir. Fakat feminizm bu mihverde dinin kadını ikinci cins olarak 
gördüğü üzerinde tam anlamıyla bir anlaşma içerisine girememiştir. Bir tarafta laik-seküler 
bir tarafta ise fundamentalist görüşün yaygınlığı feminizm için ciddi bir problem oluştururken 
bu süreç içerisinde Avrupa'da etnik kimlik odaklı ortaya çıkan siyahi kadınların hareketi gibi 
Türkiye'de de Kürt Kadın Hareketi ortaya çıkmıştır (Sancar, 2011: 83). Necla Arat (2017: 
90) feminizmi odak alan Atatürkçü-laik kadınların eğitime öncelik tanıyarak batılı gibi olmak 
için uğraş verirken, İslamcı kadınların ise örtü sorununun eğitim yerlerinde yasallaşmasını 
isteyerek islama olan inancın bir simgesi olduğu üzerinden görüş geliştirmiş ve Kürt kadınlar 


ise etnisiteye vurgu yaparak ayrımcılığa uğradıklarını, resmi dil olan Türkçe'nin tek bir dil 
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olmadığı üzerinde anadil sorununun çözüme kavuşturulmasını istemişlerdir. Dolayısıyla 
feminizm 1990'ların Türkiyesinde siyasal bir arbedenin farklı ideolojik dönüşümleriyle hem 


çatışırken hem de bu paradoksal siyasal süzgeçte yer almıştır. 


Necla Arat ““Feminizmin ABC si” (2017) kitabında Türkiye'de 90'lı yıllardan 2009 yılına 
kadar geçen süreçte kadınların erkek zihniyetine karşı mücadele ederek kazanmış oldukları 
hakların yasallaşmasını ve bu hakların neler olduğunu tek tek sıralamıştır. 2000'li yıllarla 
kadın çalışmaları çizgisinde kuruluşlar, çeşitli tasarıların birbiriyle bağlantılı şekilde işlerlik 
kazanmasıyla hem aile içinde geçen şiddetli geçimsizlik hem de kamusal alanlarda yaşanan 
kadınların ezilmesine sebep olan hiyerarşik düzenlemeler olsun bu mihverde birçok ekol, 
vakıf, sığınak oluşturulmuştur (Kerestecioğlu, 2012: 87). Necla Arat'ın da yazılarından 
anlaşılacağı üzere insan haklarına uymayacak şekilde düzenlenen birçok yasa tekrar gözden 
geçirilerek kadınların kanun önünde emniyetlerin sağlanması bakımından iyileştirmeler 
yapılmıştır. Bu dönemin kadınları toplum tarafından yaratılan devlet, militarizm ve devletin 
en küçük birimine kadar keskin eleştirilerde bulunarak eşit-demokratik bir toplum modeli 


oluşturmak için çalışmalar yapmıştır. 


1990'lı yıllardan sonra görüldüğü gibi hem sosyal alanda hem de hukuki yetkilerde 
bulunma anlamında tam olarak olmasada cinsiyet eşitsizliğinin aşıldığı ve 2000'li yıllarla 
birlikte çok kimlikli, çok kültürlü bir sürece doğru gidildiği görülmektedir. Dolayısıyla 
kadınların farklı ideolojik fraksiyonlardan etkilenmiş olmaları, kesişimselliklerine göre 
sınıflarını ayrı tutmaları birlikte dayanışma içerisine girmelerine engel olmamıştır. Farklı 
kadın pratiklerin oluşumu kadınların mücadelesini, birikimlerini daha da dinamikleştirdiği 
görülür. Böylece kadın kimliği her geçen gün kendisini yeniden üretip tanımlarken aynı 
zamanda dünyada ilk feminist kuşağın ortaya çıkışıyla ve sonraki kuşakların gelişimiyle 
birlikte tarihsel olarak eşzamanlı olmasada aynı döngüde ilerlediği görülmektedir. Kadınların 
eğitimsel, sosyo-kültürel gelişimleri ve iktisadi olarak kalkınmaları patriyarkal sistemin bir 


nimetinin sonucu değildir. 


Sonuç olarak, 1980 sonrasında gelişen feminist bilinçlenme 1990'lı yıllarla kadın 
hareketlerinin ortaya çıkışının temelini oluşturmuştur. “90 sonrası ortaya çıkan kadın 
hareketleri farklı deneyimlere, farklı pratiklere sahip olmalarından dolayı ayrışmaktadır. 
Farklı bir sınıflandırma içerisine giren İslamcı kadınlar, Kemalist ideolojinin çağdaş kadın” 


tipolojisinden kendisini ayırmaktadır. Hem İslami ideolojinin yükselişi hem de modernizmin 
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hayata egemen olması “Müslüman kadınların? öznelliklerini sorgulamalarını sağlamıştır. 
Geleneksellik ile modernizm arasında kalan İslamın nereye oturtulacağı, İslamcı kadın 


hareketi için önemlidir. 
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BEŞİNCİ BÖLÜM 


5. DÜNYADA FEMİNİST İLAHİYAT (TEOLOJİ) 


Feminizm genel olarak cinsiyet eşitsizliğine maruz kalan kadının statüsünü yükselten 
ve kadına yeniden anlam yükleyerek dönüştüren bir fikirdir. Toplumsal alanda oluşan 
cinsiyetçi pratiklerin erkekler tarafından kurgulandığı ve kadınların bunları içselleştirmesine 
meydan okuması feminist bilinci yeniden inşa eder (Berktay, 2011: 4). Bu bağlamda, feminist 
teoloji, dinlerdeki pratikleri cinsiyet alanında tartışmaya açarak ilahi metinleri ve 
yorumlamaları kadın bakış açısıyla yeniden ele alan bir harekettir. Feminist teolojinin temel 
öznesi kadınken, din teolojisinde kadınlar obje haline getirilerek kadınlık bilincinden 
uzaklaştırılmaktadır. Bu nedenle feminist teoloji, dinlerde ötekileştirilen kadınların 


öznelliklerini yeniden nasıl kurguladıkları ile ilgilidir (Akay Dağ, 2020: 873). 


Dinlerde kadınların konumunu sorgulama ve teolojiyi feminist yaklaşımla 
ilişkilendirme, ilkin 1960'lı yılların sonlarında Batı'da birtakım ilahiyatçı kadın tarafından 
ortaya konulmuştur (Ağrıdağ, 2015: 297). Teolojiyle feminizmi uzlaştıran bu kadınlar; 
Elizabeth Schüssler Fiorenza, Mary Daly, Rosemary Radford Ruether, Letty Russell, Carol 
Christ gibi kadınlar, Hristiyan inancında yer alan cinsiyetçi argümanların temelini 
sorgularken, Amina Wadud, Fatima Mernissi, Malika Hamidi gibi kadın araştırmacılar ise 
İslami metinleri kadın bakış açısıyla ele almışlardır. Bu kadın araştırmacılara göre, dinsel 
pratikler ve söylemler erkeklerin aracı haline getirilerek cinsiyetçi bir paradigmaya 
sığdırılmaya çalışılmıştır (Baloğlu, 2009: 58). Dolayısıyla feminist teologların amacı, dinlere 
nüfuz eden ataerkil kültürü kanıtlamak ve cinsiyetçi pratikleri dönüştüren dişil söyleme yer 


vermektir. 


Feminist teoloji öncelikle, Hristiyanlığın öğretilerini ve uygulamalarını kadın bakış 
açısıyla yorumlayarak gelişen bir paradigma şeklinde gelişmiştir. Kadınların ortak kaygıları 
olan özel alanda maruz kaldıkları fiziksel-psikolojik şiddet, oy hakkı, cinsiyetçi yasalar gibi 
sorunların yanı sıra Hristiyan toplumunda yer alan cinsiyetçi pratiklere eleştiriler getirilmiştir. 
Teolojik anlamda, kadınların da erkekler gibi kiliselerde çalışmaları ve dini kurumların 
ataerkil örüntülerle yapılanmasına karşı çıkılarak kadınların da rol alması tasarlanmıştır 


(Fulkerson”dan akt: Akay Dağ, 2020: 877). Feminist teolojinin oluşumu, Hristiyan toplum 
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içerisinde ayrımcı ve ırkçı davranışlara maruz kalan Siyahi Hareket”le aynı döneme denk 
gelmektedir. Hem renklerinden ötürü hem de kadın oldukları için dışlanan bir grup siyahi 


kadın, Hristiyanlık ideolojisine bağlı şekilde öznelliklerini inşa etmişlerdir. 


Bu bağlamda, Hristiyan feminist bir teolog olan Elizabeth Schüssler Fiorenza 
Feminist Teology as a Critical Teology of Liberation (Kritik Bir Özgürlük Teolojisi Olarak 
Feminist Teoloji, 1975) makalesinde, dinin ve kiliselerin erkek alanı olarak üretilmesinin ve 
bunun ilahiyatçılar tarafından kabulüne eleştirel feminist teoloji üzerinden yaklaşır. 
Fiorenza'ya göre, Hristiyanlık, Batı kültürünün etkisinde, cinsiyetçi ideolojiyi toplumsal 
alanda pekiştiren bir din olarak sunulmuştur. Bu nedenle feminist analizle, teolojide erkek 
lehine oluşturularak sürdürülen söylem ve pratiklerin açığa çıkarılmasına değinmiştir. Bu 
teolojik analizde, spesifik olarak kadının erkekten var kılındığına ve erkeğe boyun eğmesi 


gerektiğine yönelik ataerkilliği üreten söylemlerin sorgulanması amaçlanmaktadır. 


Yahudi feminist teolojide ise, Tanrının erkek olarak betimlenmesi ve bu nedenle 
gücün erkeğe has olması arasında ilişki kurulmasına karşı, kadınlar birleşmektedir. Yahudi 
feminist kadınlar, dinde öteki olarak konumlandırılan kadınların sosyal, kültürel, ekonomik 
ve dini etkenler noktasında erkeklerle eşit olması gerekliliği üzerinde durmuşlardır. Bunun 
için öncelikle, Yahudiliğin dua kitabı olan Siddur”da yer alan erkekliği yücelten söylemler 
cinsiyet eşitliğini öne süren cümlelerle değiştirilmiştir.* Yahudi feminist teolog olan Rita 
Gross Feminist Teology: Religiously Diverse Neighborhood or Christian Ghetto (Feminist 
Teoloji: Dini Olarak Farklı Mahalle ya da Hristiyan Gettosu, 2020) makalesinde, Hristiyan 
olan ve olmayan birçok kadın araştırmacıyla Amerikan Din Akademisi Derneği'nde dinler 
üzerine çalışmalar yaptıklarına değinmiştir. Fakat Hristiyan feministler kadar görünür 
olamadıklarına yönelik eleştirel bir tavır sergilemiştir. Bunun sebebinin ise, kadın 
araştırmacıların Hristiyan teoloji üzerine yoğun bir şekilde çalışıyor olmalarının diğer dinler 
üzerine olan çalışmaları gölgeliyor olmasıdır. Gross, din teolojisinde birçok dini içinde 
barındıran bir alan olduğu için feminist perspektiften tek bir dine yönelmemek gerektiği 
üzerinde durur. Gross, bir dini, feminizme dayandırmak için öncelikle diğer dinlerle olan 
ilişkisine bakılması gerektiği düşüncesindedir. Her dinde kişi, kendi toplumunun değer 


yargılarını, ahlaki tutumlarını diğer tüm insan toplulukları üzerinde üstün gördüğü ve inandığı 


8 Emmanuel, F. (1999). Ortodoks Feminizm ve Feminist Ortodoksluk, Yahudi Hareketi. 
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dinin gerçek din olduğu kanısı oluşabilir. Fakat ona Gross'a göre göre; her dinde homofobi, 
cinsiyetçilik, ırkçılık ve sınıf ön yargısı gibi parametreler kabul edilmeyen olgulardır (Gross, 
2020: 77). Dinlerde söylem ve uygulamaların birbiriyle benzer olması, dinlerin birbiriyle 
bağlantılı olduğu anlamına gelir. Dolayısıyla dinlerde benzer olan söylemlere feminist bakış 


açısıyla yaklaşılmalıdır. 


Bütün dinler, insan ürünü olmayan ve bir şekilde topluma iletilen ilahi mesajlara ve 
metinlere sahiptir. Feminizme teoloji kavramı eklenerek Tanrı ve Tanrının buyruklarının 
sorgulanması hedeflenmektedir. Batı'da ortaya çıkan bu hareketlilik, zamanla İslam 
ülkelerinde de kadınların ilgisini çekmeye başlamıştır. 1994 yılında Mısır'ın Kahire kentinde 
düzenlenen Birleşmiş Milletler Nüfus ve Kalkınma Konferansı (ICPD), kadınların 
konumlarını tartışan ve küresel bilincin yükseltilmesi bağlamında Müslüman kadınlar için bir 
dönüm noktası olmuştur. Konferans, Müslüman toplum için saygın bir üniversite olan El 
Ezher Üniversitesi'nde yapıldığı için, yüksek oranda Müslüman kadın katılımı olmuştur. 
Nüfus ve Kalkınma Konferansı'nda Müslüman Bakış Açıları üzerine El Ezher Üniversitesi 
adına konuşma yapanlar erkek profesörlerdir. Bu sunumun amacı, Batı'nın Müslüman 
kadınlara ezilmişlik, geri kalmışlık üzerinden gelişen söylemlerine karşı İslam'da kadınların 
ayrıcalıklı konumlarını ele almaktır. Bu sunumda, aile düzenlemesi üzerinden kadının sağlığı 
açısından kürtajın kadınlar için bir hak olduğu öne sürülmüştür (Hassan, 1996: 53). Pakistanlı 
Müslüman feminist ilahiyatçı olan Riffat Hassan, bu konferans sonrasında Müslüman 
kadınların sivil toplum kuruluşlarıyla hareket ederek Müslüman kadınların konumları 
üzerinden bizzat kadınlar tarafından oturumların yapıldığından bahsetmiştir. Müslüman 
kadınların özellikle üzerinde durdukları konu, kadınların ruh ve aklından ziyade bedenleriyle 


özdeşleştirilmeleridir (a.g.e: 54). 


Riffat Hassan'a göre, İslam geleneğinin ataerkil bir din olarak tanımlanmasının 
sebebi, İslami kaynaklar olan Kuran, sünnet? ve fikıh'*ın (hukuk) erkekler tarafından 
yorumlanıp ortaya konulmasıdır. Bu yüzden kadınlar tarafından, feminist bir bakış açısıyla 
yeniden ele alınması görüşündedir (a.g.e: 57). Yıllardır hem Müslüman toplumlarda hem de 
Batı'da Müslüman kadınların ötekileştirilmesi sorgulanmıştır. Kadınların mağduriyetinin 


dinin kendisinden mi yoksa dini metinleri yorumlayan erkeklerden mi kaynaklandığı temel 


” Sünnet: Kuran'da geçmeyen, İslam Peygamberi olan Muhammed'in yapmış olduğu davranışlar. 
9 Arapça bir kavram olan Fıkıh, İslami yasaların teorik ve pratik olarak uygulanmasına verilen genel bir addır. 
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tartışma konularından biri olmuştur. Kuran metinlerinin sürekli erkek hocalar, âlimler, 
araştırmacılar tarafından yorumlanmasının Müslüman kadın araştırmacılar arasında kadın 
merkezli İslami teoloji üzerine toplanılıp çalışmalar yapıldığı görülmektedir. İslami feminist 
teoloji üzerine çalışmaların ortaya çıkma sebepleri diğer dini feminist teolojilerde ortaya 
çıkan kadının ötekileştirilmesiyle benzerdir. İslam'da kadını, erkeğin madunu olarak 


tanımlayan yorumlamalar feminist hermenötiği ortaya çıkarmıştır (Baloğlu, 2009: 47). 


İlahi metin olan Kuran üzerine çalışmalar yapan, 1984 yılında kurulmuş olan Women 
Living Under Muslim Laws (Müslüman Hukuku Altından Yaşayan Kadınlar Ağı)'dır. Bu 
dayanışma ağı, aynı zamanda Müslüman olan ya da olmayan, İslami yasalara tabii olan bütün 
kadınların hakları için çalışan bir organizasyondur (Ali, 2017: 28). Küresel anlamda İslami 
metin olan Kuran'ı kadın bakış açısıyla yorumlayanlar Amina Wadud, Riffat Hassan, Fatima 
Naseef, hadis üzerine değerlendirme yapanlar ise Fatima Mernissi ve Türkiye'de Hidayet 
Şefkatli Tuksal”dır. Müslüman kadınlar öncelikle, İslami argüman olan Kuran'ı 
yorumlamakla işe başlamışlardır (Ali, 2017: 45). Arapça diline hâkim olan bir grup 
Müslüman kadın, Kuran'da geçen “Allah” kavramının eril bir dile yerleştirilmesine dair 
çalışmalar yürütmüştür. Bu feminist teologlara göre, cinsiyetçi olarak gösterilen ifadenin 
ontolojik bir ayrım olmasından ziyade Arapça gramerin yapısından kaynaklı olmasıdır 
görüşünde birleşmişlerdir. Bu bağlamda Müslüman feminist kadınlar, Kuran'da geçen eril 
dili sterilize ederek kadın bakış açısıyla Tanrının buyruklarını yeniden ortaya koymaktadır 
(Çevik, 2013: 4). 


1988 yılında Malezya'da bir sivil toplum örgütü olarak kurulan Sisters in Islam (SIS) 
(İslam'da Kız Kardeşler), Kuran'a bağlı şekilde kadınların haklarını insan hakları 
çerçevesinde ele alan bir kuruluştur (Baloğlu, 2009: 49). Bu Müslüman kadın örgütü, 
aralarında Amina Wadud, Zainah Anwar'ın da bulunduğu yedi Müslüman kadın tarafından 
kurulmuştur. Çalışma alanları; erken yaşta evlilik, çok eşlilik, başörtüsü, beden ve cinsellik 
gibi konular yer almaktadır. SIS”in amacı, İslam adına kadınlara yapılan her türlü ayrımcılığı 
ortaya koyarak eşit ve adaletli bir toplum kurmaktır. Öncelikle Kuran çevirisi kadınlar 


tarafından yapılarak işe başlanılmıştır." Zainah Anwar Dini Yasa Altındaki Malezya'da 


" Gürkan, S. (2018). The Junction Point Of İslam and Feminism: Sis (Sisters in İslam), an İslamic Feminist 
Organization, s. 271- 289. 
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Kadın Hakları Müzakereleri makalesinde”, İslam inancı dâhil bütün dinlerin ataerkil 
yorumlamalarla çevrildiği ve bunun için kadınlar tarafından feminist teoloji üzerine 
çalışmaların oluşturulduğundan bahsetmiştir. SIS”te yer alan kadınların, kadın haklarını dini 
metinlere dayandırmaktan çok, evrensel insan hakları bağlamında ele aldıklarını ortaya 
koymuştur. Anwar'a göre, kadınlar hak arayışlarını sadece dini metinler içerisinde bulmaya 
çalışırsa din adamları cinsiyetçi söylemler üretmekten geri durmayacaktır. Dolayısıyla hem 
Müslüman hem de Müslüman olmayan kadınlar için temel dayanak noktası evrensel insan 


hakları ve ilkeleridir. 


İslam'da kız kardeşler örgütünden sonra aynı minvalde devam eden İslami feminist 
teoloji üzerine çalışmalar sürdüren vakıf, Avrupa'da 1995 yılında kurulan İslam 
Araştırmaları ve Kadın Destekleme Merkezi (ZIF) tir. ZIF”in kadın üyeleri, Kuran 
yorumlamalarının cinsiyetçi tezler ve gelenekselci İslami söylemin çürütülmesine yönelik 
çalışmalar gerçekleştirmektedir (Baloğlu, 2009: 51). Süreç içerisinde Müslüman kadınların 
maruz kaldıkları ayrımcı, eşitsiz söylem ve pratikler üzerinden çeşitli sivil toplum 
kuruluşlarının oluştuğu görülmektedir. Bu kadın kuruluşlarının genel çerçevedeki amacı, 
İslam'da feminizmi ve teolojiyi kesiştirerek Kuran ve hadislerde adalet ve eşitliğin olduğunu 
gösterme çabasıdır. Feminist ilahiyatçıların görüşleri doğrultusunda, kadınların da erkekler 
gibi eşit, sosyal, politik, kültürel haklara sahip olduğu ve bunun dinsel olarak da desteklendiği 


kadın merkezli bir perspektifle ortaya konulmuştur. 


5.1. İslami Feminizmin Tarihselliği 


Feminizm, patriyarkal toplum içerisinde var olan cinsler arasındaki eşitsizliğin ve 
sömürünün ortadan kaldırılması için oluşan bir fikir akımı olmasının yanı sıra öteki olana 
anlam yükleyen bir yaklaşımdır. Modernist dönemle birlikte çeşitli sosyal hareketlerin ortaya 
çıkmasıyla feminizm de kendi içerisindeki farklı ezilme pratikleri noktasında ayrışmalar 
yaşamıştır. Bu ayrışmalardan biri de İslam ve feminizmin entegre edilmesiyle oluşan “İslami 


feminizm” ya da başka bir deyişle “Müslüman feminizm”dir. 


İslam ülkelerinde kadınların hem sosyo-kültürel hem de ekonomik alanda 


durumlarının iyileştirilmesi ile ilgili birçok İslam bilimci ve araştırmacı çalışmalar 


12 Anwar, Z. (editör: Zahra Ali). (İstanbul 2017). Dini Yasa Altındaki Malezya'da Kadın Hakları Müzakereleri. 
İslami Feminizmler, s. 127-145. 
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yürütmüştür. Bunlar arasında Kasım Emin, Muhammed İkbal, Cemaleddin Afgani ve 
Afgani”den eğitim alan Muhammed Abduh gibi İslam bilginleri bulunmaktadır. İslam'ın 
tekdüzeleşmiş, gelenekselci yapısını ele alan bu düşünürler, toplumlarda yaşatılan İslam 
inancının tam olarak İslami referanslara dayandırılmadığını, bazı kurallarının çarpıtılarak ele 
alındığını iddia etmektedirler. Dolayısıyla bu minvalde İslami referansların tekrar 
yorumlanması ve toplumun bu ilkeler doğrultusunda düzenlenmesi gerektiği düşüncesinden 
hareket etmişlerdir (Ali, 2017: 18). Süreçsel olarak İslam'ın, ataerkil yapısına getirilen 
eleştiriler ve farklı amaçlar doğrultusunda oluşan feminist sosyal hareketler bağlamında 
kadınlar, İslam dinini feminist eksende tartışmaya başlamıştır. Bazı feminist hareketler, bütün 
dinlerin ataerkil bünyeyi içerisinde barındırdığını ve bundan ötürü feminizmin din ile arasına 
mesafe koyması gerektiğini düşünürken bazıları da feminizmin Batı modernizminin ürünü 
olduğunu, İslam'ın etik değerlerini olumsuz açıdan etkilediği görüşündedir (Çakır, 2000:13). 
Fakat tüm bunlara rağmen İslam'ın eril zihniyet değerlerini taşımadığını, aksine toplumsal 
cinsiyet eşitliğini sağlayıcı bir din olduğuna dair görüşü ileri süren bir kadın hareketi de var 
olmuştur (Ali, 2017: 16). Bu kadın hareketi, hem İslam'ın yükümlülüklerine hem de feminist 
bir görüşe sahip olmasından ötürü kendilerini “İslami feministler?” ya da “Müslüman 
feministler” olarak tanımlamışlardır. Bu isim karmaşasının sebebi ise feminizmin çeşitliliği 
ve İslam'ın girift bir yapıda olması ve modern küreselleşmeyle birlikte İslam'a yüklenilen 
anlamın değişmesi ve çeşitlenmesidir. Bu doğrultuda 1990'larda ortaya çıkan İslami 
feminizm, bir olgu olarak tartışmaya konu olmuştur. İslami feminizm kavramı, genel olarak 
feminizmin cinsiyet eşitliği ile ilgili söylemlerini İslami kaynaklarla (Kuran, hadis, fıkıh, 
sünnet) ilişkilendirerek İslam toplumlarında Müslüman kadınların haklarını savunan fikirsel 
bir hareket ya da projedir (Salih, 2019: 127). Çeşitli ülkelerden aktivistler, akademisyenler bu 
akıma dahil olmuş ve bu hareket ekseninde faaliyetlerde bulunmuşlardır. Kimi kesimler, 
Kuran tefsiri ile ilgilenirken kimileri de hadis, fıkıh, sünnet üzerine veya İslam-feminizm 


ilişkisi üzerine çalışmalar yaptıkları görülmektedir. 


İlkin 19. yüzyılın sonlarında bir fikir akımı olarak ortaya çıkan İslami feminizm, 
İran'da kadın aktivistlerce ortaya atılmış, çok sonralarda ise 1992'de Zanan (Kadınlar) adlı 
bir dergide bu kavrama değinilmesiyle literatürde yerini bulmuştur (Ali, 2017:21). Margot 
Badran'a göre İslami feminizm kavramı, İran'la eş zamanlı olarak Güney Afrika'da cinsiyet 


eşitsizliğine karşı insan haklarını savunan bir örgüt tarafından kurulmuş ve böylece kavram, 
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dünyanın çeşitli bölgelerine yayılmıştır (Salih, 2019: 132). Müslümanların azınlıkta 
bulunduğu bölgelerden İslami ülkelere kadar İslami feminizme ihtiyaç duyulmasının sebebi 
ise İslami kaynakların patriyarkal toplum düzenini oluşturmaya dayalı söylemlere yer veren 
İslam alimlerinin, hocalarının bulunmasıdır (Kynsilehto, 2008: 9). Ayrıca Müslüman 
kadınların gerek özel alanda gerek kamusal alanda yok sayılmalarıdır. Bu tür gerekçelerden 
ötürü patriyarkal İslam modeline karşı Müslüman feminist kadınlar arasında bir hareketlenme 
oluşmuştur. Bu bağlamda erkek bakış açısıyla ele alınan Kuran, hadis ve fıkıh üzerine Amina 
Wadud, Asma Barlas, Asma Lamrabet, Emani Salih, Fatma Hafız, Rıfat Hasan, Ziba Mir 
Hüseyni, Hidayet Şefkatli Tuksal gibi İslam bilginleri çalışmalar yürütmüştür (Yıldırım, 
2019: 133). 


İranlı Müslüman feminist Margot Badran (2017: 37-41) İslami feminizmin, İslami 
inanca dayalı kaynakların cinsiyetler arasında eşitliği sağlayan öğretiler taşıdığına ve 
dolayısıyla feminizmle uzlaşabildiğine değinmektedir. Aynı zamanda bu feminist harekette 
kendilerini kimliksel olarak tanımlayanlar ile feminizmi bir görüş olarak ele alanlar arasında 
bir ayrım oluştuğunu ileri sürmektedir. İslami feminist kimlik, cinsiyet ayrımı gözetmeden 
İslami kaynakların sosyal hakları sağladığını varsayarken bunu bir görüş olarak ele alanlar ise 
İslami kaynakları kadınlar ekseninde baştan incelemişlerdir. Nurhan Abdülvehhab (2019: 
145) ise İslami feminizmi, bir fikir hareketi olarak benimseyenlerin öncesinde, İslami 
feminizmi bir kimlik olarak benimsediklerini ileri sürmüştür. İslami feminizmi bir fikir 
hareketi olarak ele alan bazı İslamcılar, İslam ile Batı kökenli seküler feminizm arasında 
uyuşmazlığın olup olmadığına dair çeşitli görüşler öne sürmüşlerdir. Seküler feminizmden 
kasıt, sosyal, beşeri anlamda kadın-erkek eşitsizliğine karşı mücadele eden fakat dine karşı 
mesafeli olan bir düşünce biçimidir. Monoteist dinlerin patriyarka zinciriyle kuşatıldığını ve 
kadınları baskılayıp ötekileştirdiği üzerinde durmaktadırlar. Bu açıdan Asma Lamrabet”e 
(2017: 52) göre bütün toplumlarda kadınlara dair eşitsizlik, ötekileştirme pratikleri toplumsal 
ve kültürel olarak benzer olmasına rağmen, cinsiyetler arasında bu eşitsizlik sadece İslam”a 
mal edilmeye çalışılmaktadır. Dolayısıyla İslam”a dair bu ön yargı, Batı tarafından siyasal bir 
ideoloji haline dönüştürülmektedir. Bu eksende, kendisini feminist olarak tanımlamayan 
Asma Barlas (2017:72-76) Kuran”ın yoruma açık bir metin olması ve Arapçanın zenginliği ve 
bunun oluşturduğu cinsiyetçi dilinden ötürü birçok kelimenin birden çok farklı anlamı 


olduğuna değinmektedir. Bu yüzden İslami metinlerin yorumlama tekniği, indirgemeci bir 
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şekilde ele alan kişiler tarafından yapıldığı için, Batılılar ve feministler tarafından İslam 
patriyarkal düşünceyi benimseyen bir din olarak eleştirilmektedir. Barlas, özellikle 
feministlerin bu tutumlarını fundamentalistlerle aynı görür ve feminizmin, kadınların çoklu 
durumuna nesnel yaklaşmadığı üzerinden eleştirmektedir. Aynı şekilde Esma Binadade 
(2019: 135) bu konuda seküler feministlerin İslami metinleri doğru bir şekilde incelemeden, 
eril bir dille yazılan Kuran, hadis yorumlamalarını kabul ettiklerini ve İslam'a karşı ön yargılı 
bir tutum sergilediklerini öne sürmektedir. Bu yüzden İslamcı feministler, seküler feminizmin 
ihtiyaçlarına cevap vermedikleri noktasında ayrışmaktadır. Badran da (2017: 38) bu noktada 
her feminist hareketlenmenin doğduğu coğrafyanın kadınlık durumları ile biçim aldığına 
değinmektedir. Dolayısıyla Batı kökenli feminizmin, Müslüman kadınların durumunu, 
yaşantısını bilmediği için isteklerine cevap vermemesini doğal karşılamaktadır. Bu eksende 
Haideh Moghisse, feminizmin çok yönlü ve değişken yapısından ötürü İslam ile 
uyuşabileceğini söylemektedir. Böylece İslami feminizm, sadece İslam toplumlarında 
egemen erkek kültürünü tartışmaz, aynı zamanda Müslüman kadınların özel-kamusal 


alanlarda maruz kaldıkları ayrımcılığı da tartışmaktadır (Alak, 2015: 32). 


Müslüman kadınların bir kısmı da İslam ve feminizm arasında bir uyuşmanın 
olduğunu kanıtlamak için Kuran, hadis gibi İslami metinler ve pratikler üzerine çalışmıştır. 
Bunlardan biri olan Amerikalı İslami feminist Amina Wadud, Kuran'ı ataerkil okumalardan 
çıkararak daha farklı bir kadın bakış açısıyla yorumlamaya çalışmıştır. VVadud”a göre 
Arapçanın cinsiyetçi ve zengin bir dil olması, Kuran”ın çevirisini ve yorumlayışını 
zorlaştırmaktadır. Gerçek İslam'ı öğrenmek; sünnet ve/veya hadisle değil, ancak Kuran'ı 
öğrenmek ve anlamak noktasında olabileceğini söylemektedir. Bu yüzden Kuran'ın 
indirildiği dönem, toplumun yaşam biçimi ve dil yapısını inceleyen hermenötik denilen bir 
yöntem kullanmıştır. Hermenötik yöntemle, Kuran metninde yaratıcının, erkekler ve kadınlar 
noktasında kişisel ve sosyal anlamda eşit haklar verdiğini öne sürmüştür (Wadud, 2019: 286). 
Lamrabet ise kadınlar üzerindeki baskı ve zorbalığı kültürle ilişkilendirerek kadınların 
bağımsızlıklarını kazanabilmelerini feminizmle değil, İslam'la olabileceğini öne sürmüştür. 
Çünkü Kuran, belli bir cinsiyet eşitliği ekseni üzerinden hareket etmeden her bireyin eşit 
haklara sahip olması gerektiği üzerine öğütlerde bulunmaktadır. Lamrabet, Kuran metninde 
ayetleri Cahiliye Döneminde insanlara indirilmiş ayetler ile bütün insanlara indirilmiş ayetler 


olarak sınıflandırarak bu ayetler üzerinde durmuştur (2017: 57). İslam dininin en önemli yol 
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kaynağı Kuran olduğu için doğal olarak İslam'a riayet etmeyenlerin eleştirileri, ilkin bu 
metne yapılan eleştiriler üzerinden olmuştur. Amina Wadud gibi Müslüman bilginlerin 
belirttiği gibi Arapçanın dil yapısından ötürü Kuran'a dair yorumlamalar, hadisler artmakta 
ve çeşitlenmektedir. Özellikle bazı belirgin ayet ve hadisler, feministler ile Müslüman 
feministler arasında ciddi tartışmalara yol açtığı görülmektedir. Özellikle “cennetten 
kovulma” ve “Havva'nın yaradılışı” hem İslamiyet'te hem de feminist literatürde büyük bir 


sorun teşkil etmektedir. 


Cennetten kovulma; (Bakara: 30-35; Taha: 115-121-122) belirtilen sure ve ayetlerde 
bazı Kuran yorumlayıcıları, cennette bulunan meyve ağacının Tanrı tarafından Adem ile 
Havva'ya dokunulmaması gerektiği üzerine uyarıda bulunmasına rağmen Havva'nın Şeytan'a 
uyarak meyveyi koparması ve Adem'i de cezbederek aldattığına değinmektedir. Bu noktada 
Feride Bennani, böyle bir durumun anlatılagelmesini ataerkil zihniyetin bir ürünü olduğunu 
vurgulamaktadır. Bennani'ye göre tam tersi bir durum söz konusudur: Tanrı'nın uyarısına 
uymayanın ilkin Adem olduğuna ve ayrıca Havva'yı da aldattığına ve sonrasında 
affedildiğine değinmektedir (2019: 176). Aynı şekilde Lamrabet de yasak ağaca 
dokunulmasında hem Adem'in hem de Havva'nın kabahatli olduğu, bu yüzden Tanrı 
tarafından hiç kimsenin bir diğerine üstünlüğünün olmadığının altını çizmektedir (2017: 58). 
Tevrat'ta ise Şeytan metaforu başka bir metafor ile anlatılır. Şöyle ki; Havva'nın yılana 
uyarak yasak meyveyi önce kendisinin sonra Adem'e verdiği zaman giyinik olmadıklarından 
dolayı saklanmalarını ele alır. Bundan dolayı da Tanrının, Havva'ya çocuk doğurma, regl 
olması gibi, Adem'e ise sürekli iş yapması üzerine cezalandırmıştır. İkisine de üretkenlik 
noktasında cezalar verilmesi noktasındaki fark, kadının çocuk doğururken bedeninin 
yorulması, eziyet yaşaması beklenilir. Aslında buradaki önemli vurgu, kadının işlevinin 
sadece çocuk doğurması ve yetiştirmesidir (Berktay, 2016: 70). Kuran'da işledikleri kabahat 
ikisine de mal olurken, Tevrat'ta ise sadece Havva suçlanır. Aynı zamanda Berktay, 
Kuran'da Havva isminin geçmediğine ve Tanrıya af için sığınanın da sadece Adem olduğuna 


işaret etmektedir. 


Havva”nın yaratılışı, İslam”dan önce Adem”in kaburga kemiğinden yaratılan Havva 
rivayeti, Kuran”da değil Muhammed”e ait olduğu düşünülen hadislerle ve yaratılış 
hikayesinde ortaya çıkmıştır. Fakat Müslümanlar, genellikle bu rivayetin, Kuran”da geçtiğine 


dair bir görüş birliği içerisindedirler. Bunun sebebi de Kuran üzerine çalışan İslamcıların 
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hadisleri, ayetler şeklinde lanse etmeleridir (Berktay, 2016: 59). İslami feministlere göre, 
Kuran'da geçen Adem, bütün insanları kapsayan bir kavramdır ve özü topraktan gelen 
manasındadır. Bu nedenle Kuran'da bütün insan varlıklarını aynı özden ve eşit bir şekilde 
yarattığına dair ayetler mevcuttur. Hiyararşik bir anlatımın olduğu ve Havva'nın kaburga 
kemiğinden oluşması, bazı hadis anlatımcılarının rivayetleri olduğunu öne sürerler. Onlara 
göre, Muhammed'in bu hadiste anlatmak istediği şey, kaburganın bükülmüş bir kemik 
yapısının kadınların zarif, kırılgan bir ruhiyatta olduğuna tekabül etmektedir (Hasan, 2019: 
225). Wadud gibi bazı Müslümanlar, hadislerin sözlü bir geleneğe dayanmasının hadislerin 
doğruluğunun kanıtlanabilirlik açısından zor olduğu düşüncesindedir. Bu yüzden hadislere 


rivayet edilmemesi, sadece Kuran'a inanılması gerektiğini söylerler. 


Bu anlatılarda; İslami feminist tartışmaların, feminizmin kilit noktası olan cinsiyetler 
arasında eşitliğe, varolan egemen erkek kültürüne İslami referanslar dahilinde çözüm 
üretmeye çalıştıkları görülmektedir. Feminizmin çeşitlenmesinin yanı sıra İslam da çeşitli 
kimliklerle dönüşmektedir. Dolayısıyla Kuran'da İslami gerçeğin ne olduğuna, nasıl 
yaşatılmasına dair yorumlamalar artmaktadır. Bu eksende İslami feministler, feminizm 
içerisinde İslam tartışmaları yerine, İslam zarfında feminizmi tanımlamaya girişmiş ve Kuran 
yorumlamaları yapılmıştır. Feminizmin tekçi bir yapıda olmasına dair eleştirilerle İslami bir 
feminizm ortaya çıkmıştır. Bundan sonra İslami feminizmin tarihsel bağlamının bazı 


ülkelerde nasıl ortaya çıktığı ve Müslüman kadınların tutumları ve pratiklerine değinilecektir. 


5.1.1. İran'da İslami Feminizm Hareketi 


1979 yılında Şah'ın düşüşü ile başlayan İslam Devrimi, kadınların hem özel hem de 
kamusal yaşayışlarında önemli değişikliklere sebep olmuştur. İran'da kadınların durumunu 
anlamak için İran yönetiminde Şah'ın dönemi ile Humeyni döneminde, toplumda kadınların 
sosyal, kültürel anlamda gelişimi veya gerilemesi o toplumun yönetim şekliyle, 


gelenekleriyle paralel bir şekilde oluşur. 


1925'te Rıza Şah, cumhuriyetçi bir yönetim modelini ele alarak ülkede çeşitli 
düzenlemeler yapmıştır. Getirdiği uygulamalarda; eğitim kurumları, özel idarelerde, 
anayasalarda din adamlarının etkisini kırdırmış ve medreselerin önemi azaltılmıştır. 
Kadınların peçe takmalarını, başörtü giymelerini yasaklamış ve hatta yasaklara uymayanlara 


karşı polislere güç uygulama yönünde talimat verilmiştir. Sonrasında Şah'ın yerine geçen 
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oğlu Muhammed Şah da babasının yaptığı değişikliklere dokunmayarak modemleşme 
yönünde reformlar yapmıştır. Bunlardan biri, kadınlara seçme-seçilme hakkı verilerek politik 
alanda güçlenmelerini sağlamak ve bu eksende İslami yasaları ortadan kaldırmaktır. 
Dolayısıyla ikinci Şah'ın yapmış olduğu bu değişiklikler, din adamları arasında büyük bir 
yankı uyandırmıştır. Bu yankı, kadınların seçim alanlarına dahil edilmesinden çok Şah'ın 
Batı özentisi olması ve bütün kararları tek başına almasıdır (Sancar, 2016; 66-81). Bu gibi 
sebeplerden ötürü din adamlarının desteğiyle Humeyni, 1979'da İran yönetiminin başına 
geçmiştir. Humeyni”Yyi destekleyenler içinde Müslüman kadınlar da bulunmaktaydı ve bunlar 
özellikle Şah'ı protesto etmek için kara çarşaf ile sokağa çıkmışlardır. Kadınlar tarafında, Şah 
döneminde yapılan başı örtme yasağı, giyim-kuşam noktasında kısıtlayıcı önlemlerin 


alınması özgürleştirici hareketler olarak görülmemiştir. 


Humeyni yönetiminde İran şeriate uygun olarak bir İslam cumhuriyeti haline 
dönüştürüldü ve yasamalar, Kuran'a bağlı kalınarak değiştirildi (2016: 141). Humeyni 
yönetime geçmeden önce kadın hakları çerçevesinde iyileştirici düzenlemeler yapacağını 
söylüyordu. İran İslam Devrimi'yle birlikte daha iyi sosyal ve politik haklara sahip olacağını 
düşünen kadınlar, hiçbir sözün uygulanmadığı bir dönem ile karşı karşıya kalmıştır. Yeni 
rejim içerisinde kadınlar bağlamında değişen pratikler; başın örtülmesi ve kara çarşaf 
zorunluluğu, evlenme çağının 13 yaş olması, boşanmanın erkeğin sözüne dayandırılması, 
eğitim alanlarında kadınların ve erkeklerin ayrılması, kadınların yönetimde yer almaması gibi 
kararlar alınmıştır (Aktaş'tan akt. Özkan, 2020). Bunların dışında eğlence mekanlarının 
kapatılması, sinema-tiyatro gibi alanlarda İslami etik prosedüre uyulması gibi düzenlemeler 
getirilmiştir. Bu gibi uygulamaların dayanağı ise gerçek İslam'ın yaşatılması ekseninde 
İslami referanslara bağlı kalınarak öğretilmesi şart koşulmuş ve “ideal Müslüman kadın” bu 
bağlamda yönlendirilmeye çalışılmıştır. Dolayısıyla kadınlar, Humeyni'nin kurduğu teokratik 
yönetim içerisinde Şah zamanını arar olmuştur ve 1979 Devrimi sonrasında din adamları 
dahilinde oluşan baskılayıcı, engelleyici tutumlara karşı Müslüman kadınlar arasında fikir 
hareketliliği başlamıştır. Hareketliliğin oluşumu ise İran'da ne kadar katı bir İslami prosedür 
uygulanmış olsa da Batı ile olan ilişkilerin gelilştirilmesi, modernizmin etkisi sebebiyledir. 
Göz ardı edilen modernizmin ideolojisi, aslında İran toplumunda baştan beri hem yaşam 


alanlarında hem de kafalarda hep var olmuştur (Shayegan, 2017: 13). 
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İran'ın şeriate dayanan gelenekselci İslam yapısı ile modernizmin izleri arasında 1990 
yılında ortaya çıkan İslamcı feminist kadın hareketi karmaşık, baskıcı yönetim içerisinde 
oluşmuştur. İslami feminizm, dünya çapında ilkin Shehla Sherkat, Efsane Necmabadi gibi 
müslüman feministler tarafından Zanan (Kadınlar) adlı bir dergide bu kavrama değinilmiştir. 
Fakat bu dergide yazan Müslüman feminist kadınlar dışında İslamiyet'in içerisinde kadının 
konumlanamayacağı görüşünde olan feminist kadınlar da yer almaktaydı. Bu dergi dışında 
İran coğrafyasında Müslüman kadınların çıkartmış oldukları farklı feminist dergiler de 
bulunmaktadır. Aynı zamanda İngiltere'de yayınlanan Nimeya Digar Gazetesinin yapımcısı 
da İranlı Müslüman feminist Necmabadi'dir (Yıldırım, 2019: 270). İslami feminizm 
oluşumunun öncülerinden olan Shehla Sherkat, böyle bir fikir akımının oluşumunu İran 
yönetiminin kadınlara yer vermesiyle değil tam tersine despot bir yönetim içerisinde 
kadınların bireyselliklerini geliştirmeleri ve ses çıkartmalarıyla ortaya çıktıklarına 
değinmektedir (Sinkaya, 2010: 46). İran'da İslami feministler, hem Şah zamanındaki 
reformları hem de Humeyni'nin yapmış olduğu reformları, kadınların deneyimleri 
bağlamında ikisini de despot yönetim şekli olarak yorumlamışlardır. Müslüman kadınlar, 
İslam devrimi ile birlikte İran anayasasının şeriate, yani Muhammed'e vahiy yolu ile iletilen 
ayetler ve sözlerine göre düzenlenmesini eleştirirler. Eleştirdikleri bu durum, İran 
yönetiminde etkin olan din adamlarının görüşleri ve yorumları dahilinde şeriatın 
düzenlenmesidir. Bundan dolayı şeriat ve Kuran yorumlamaları anayasada belirtildiği 
şekliyle hakikate bağlı şekilde değil, ataerkil kültür içerisinde yapılmaktadır (Mir-Hosseini, 
2017: 105). Aynı zamanda bir tarafta İslam ile feminizmin birbiriyle çeliştiğini, Müslüman 
feministlerin İslam'a karşı ılımlı tutumlarının teokratik İslam ideolojsini güçlendirdiğini ve 
kadınlara bir fayda sağlayamayacağını savunan İranlı feminist kadınlar da vardır (Sinkaya, 
2010: 47). Fakat Mir-Hosseini (2017: 116) tüm bu eleştirilere rağmen İslam ile feminizm 
arasındaki dinamizmi güçlendiren, hem inançlarını hem de sömürüsüz bir şekilde kadınlık 
durumlarını yaşayabilecekleri bir alan yaratıldığı görüşündedir. İranlı Müslüman feministlere 
göre, yaşatılan kültürel değerler, gelenekler ve normlar coğrafyanın sosyal, politik pratikleri 
ile ilişkilidir. Bu bağlamda İran'da günümüze kadar süregelen şeriatçi yapının süreç 
içerisinde değişmesi, dindar politikacılar dahilinde gerçekleşmektedir. e İslam'ın 
gerçekliğinden koparılarak din adamlarının ataerkil yorumlarına bırakılması, Müslüman 


feministlerin eleştiri konusu olmuş ve bu minvalde çalışmalar yürütmüşlerdir. 
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5.1.2. Mısır'da İslami Feminizm 


Ortadoğu'da kadın olmanın zorluğu ve karmaşıklığı diğer ülkelerde olduğu gibi 
Mısır'da da çok net görülmektedir. Eski Mısır tarihinde tanrıçalara inançlarından ötürü kadın 
önemli bir konuma sahipken, Perslerin hakimiyeti ile birlikte Mısır bir İslam ülkesi haline 
gelmiştir. Mısır'da İslamiyet anlayışı da İran gibi siyasal yönetimin aracı haline gelmiş ve 
kadınların varlığı görmezden gelinmiştir. Dolayısıyla Mısır'da kadın hareketleri, hem 


toplumsal hem de politik olaylar içerisinde var olmuştur. 


Mısırın feminizmle tanışması, hem Fransa'daki aydınlanma düşüncesi ve aynı 
zamanda Fransızların, İngilizlerin Mısır'ı sömürgeleştirmesiyle ortaya çıkan farklı ideolojiler 
ekseninde oluşmuştur. Kadınların ezilme ilişkilerini, İslami metinler dahilinde araştıran 
Kasım Emin Kadınların Özgürleşmesi eserini kaleme alırken, İslam dininde kadınların ikinci 
cins olarak görülmediğini, fakat toplumsal ve politik olarak İslam'ın gelenekselleştirildiği 
konumlar üzerinde durmaktadır. Mısır gibi ataerkil bir coğrafyada kadınlar nezdinde 
özgürleştirici söylemlere dayalı bir görüşün öne sürülmesi, Arap toplumu için büyük bir 
öneme sahiptir. 1919 yılında Mısır'ın başkenti Kahire'de İngilizlerin sert politikalarına 
dayanamayan halk, büyük bir prostesto düzenlemiştir. Mısır'da kadınların ilk defa kamusal 
alanda göründükleri ve İngilizlerin baskılarına karşı ses çıkarttıkları bu devrim, feminist bir 
hareketlenmenin oluşumuna ön ayak olmuştur (Bora, 2008: 60). Aynı zamanda, Kasım 
Emin'in bir erkek olarak Mısır'ın İslam anlayışına karşıt olarak kadınların konumu ile ilgili 
çarpıcı görüşleri devrimde yer alan kadınları cesaretlendirmiştir. Bu bağlamda ilk Mısırlı 
feminist olan Hüda Shawari öncülüğünde 1923 yılında Mısır Feminist Topluluğu (EFU) 
kurulmuştur. Bu feminist hareket, öncelikle eğitim noktası üzerinde durarak kadınların okur- 
yazarlık oranını yükseltmeyi, toplumsal kalkınmayı iyileştirecek poltikalar üzerinde 
çalışmıştır. Bora (2008: 61) makalesinde EFU için, uzun bir süre varlığını devam ettirmesine 
rağmen kadınlar bağlamında tam olarak bir ilerleme kaydedilemediğini söylemektedir. Bunun 
sebebinin ise eğitim seviyeleri yüksek, varlıklı ailelerden gelen kadınların bu hareketin 
çoğunluğunu oluşturması olmasıdır. Dolayısıyla bu durum, alt sınıftan gelen kadınlar 


tarafından eleştirildi ve toplumsal anlamda dönüşümler yaşandı. 


2000 yılında Mısır coğrafyasında Suzanne Mübarek'in desteğiyle Ulusal Kadın 


Konseyi kuruldu ve kadınlar açısından eğitim, sağlık alanında birçok iyileştirici düzenlemeler 
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ortaya atılmıştır. Ancak, bazı düzenlemelerin rejim yanlısı bir tutum almasıyla birlikte, 
kadınların bu konseye karşı güvenlerini zayıflatmıştır (Hatem, 2011: 39). Demokrasi ve 
özgürlük bağlamında çeşitli sosyal ve politik eşitsizlikler gündeme gelirken 2011 yılında 
Arap bölgesinde yönetimin despot tutumlarına karşı Arap Baharı olarak bilinen büyük bir 
ayaklanma ortaya çıkmıştır. Bu ayaklanma, başta Mısır olmak üzere coğrafyadaki diğer 
ülkelere de yayılmış, yaşanan eşitsizlik, insan hakları ihlallerine karşı tepkiler yükselmiştir. 
Arap Bahar'ı süreci ile ilgili Mısır'ı ele alan Mervat Hatem (2011: 37), yönetimde olan 
Hüsnü Mübarek'e karşı başı örtülü-açık, zengin-fakir her türden kadının, bu hareketi 
desteklediğine değinmiştir. Fakat devrimsel süreç içerisinde kadınların aktif rollerinden 
bahsedilmediği üzerine Arap-İslam toplumlarını eleştirir. Mısır'da kadınların feminizm 
ekseninde rolleri yadsınamayacak kadar çeşitli ve dinamiktir. Bunlardan biri, Müslüman 
kadınların oluşturduğu İslami feminist hareketlenmedir. İslami feminist hareket, Mısır'da 19. 
yüzyılda ortaya çıkmasına rağmen 21. yüzyılda adından sıkça söz ettirmiştir (Abou-Bakr, akt: 
Ali, 2017: 159). Özellikle Müslüman feminist olan Merve Şerefüddin'in nikahını annesine 
kıydırması, Mısır halkı tarafından sert bir şekilde eleştirilmiştir. Bunun üzerine Şerefüddin, 
İslam dininin kadına önem verdiğini ve İslam'ın Arap halkı tarafından ataerkilce okunduğu 


üzerine açıklamada bulunmuştur (Yıldırım, 2019: 302). 


Mısırlı İslami feministler; varolan cinsiyetçi tutumları, kadınların peçe takması, 
sünnet edilmesi gibi pek çok pratiği İslami metinler ekseninde ele alıp tartışmış ve birçok 
çalışma yürütmüşlerdir. Müna Ebu Fadl Kahire'de, Kadın ve Medeniyet Cemiyeti'ni kurmuş; 
Mülki Şermani, Merve Şerefüddin fıkıh ile ilgili çalışmalar yürütmüş ve Rende Ebubekir, 
Fatma Hafız, Omaima Abou-Bakr gibi daha birçok Müslüman feminist kadın, İslam'da kadın 
konusunu tartışarak Mısır coğrafyası içindeki kadınların konumunu ele alan çalışmalar 


yürütmüştür. 
5.1.3. Fransa'da İslami Feminizm 


Fransa, hem aydınlanmayla birlikte feminist hareketliliğin canlı olduğu hem de 
Müslüman popülasyonun fazla olduğu bir ülke olmasından ötürü, toplumsal olarak heterojen 
bir yapıya sahiptir. Dolayısıyla modernizmin ve İslam'ın kesişimi arasında İslami Feminist 


Hareketin ortaya çıkması tartışmalı bir sürece dayanır. Feminizm kavramı, Fransız devrimi 
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ile oluşan insan hakları, bağımsızlık talepleri ile ortaya çıkmış ve ilkin Fransız literatüründe 


yerini almıştır (Badran,2017:38). 


Modernleşmenin hızlı olduğu Avrupa'da, bir tarafta milliyetçi tutumların artması 
diğer tarafta gittikçe yaygınlaşan İslam inancı, Fransa'yı çatışmaların merkezi haline 
getirmiştir. Seküler feminist hareketlerin fazlalığı içerisinde Müslüman kadınlar, kendilerine 
yeni bir alan yaratmaya çalışmıştır. Özellikle Avrupa'da Fransızca dilini konuşan Müslüman 
kadınlar tarafından bu kavram benimsenmiştir. Fransa'da yeni bir kadın hareketi olarak 
ortaya çıkan İslami feministler, İslam'ın demokrasiye dayalı bir din olduğunu ve bu alanda 
cinsiyete dayalı eşitsizliklerin kaynağını sorgulamaya başlamışlardır. Batılı feminist 
hareketler dahilinde cinsiyet eşitsizliğini tartışırken aynı zamanda Avrupa'da var olan 
şovenist, İslamofobi tutumları da bu minvalde ele almışlardır (Hamidi, Akt:Ali, 2017:91). 
Malika Hamidi (akt:Ali, 2017: 96) makalesinde, Avrupa coğrafyasında yaşayan Müslüman 
kadınların 2004 senesinde bir araya gelerek İslami feminizm ile ilgili bir toplantı 
düzenlediklerini ve bu toplantının oluşum sebebinin ise Avrupalı Müslüman kadınların maruz 
kaldıkları eşitsizlikleri tartışmaktır. Bu süreçte seküler feminist gruplar, Fransa'da 
yaygınlaşan İslam'ın geleneksel, ataerkil bir yapıda olduğunu, bu yüzden feminizmle uzlaşım 
sağlanamayacağı üzerinden eleştiriler yapılmıştır. Dolayısıyla Fransa'da İslam ve feminizm 
ile ilgili çatışmalarda kimlik, birey olma durumu, dindarlıkla karmaşa içerisinde olmuştur. 
Sözgelimi, Cezayir'de kadınların başlarını kapatmaları Fransızlar tarafından yobaz bir 
zihniyetin pratiği olarak görülmekteydi. 1958'de Cezayir'in Fransa kolonisi olması ve buna 
yönelik gerçekleşen protestolarda bağımsızlığın sembolü olarak kadınların başörtü çıkartma 
ritüelleri düzenlenmiştir (Fanon, akt: Ali, 2017: 193). Bu durum, Zahra Ali'nin anlatımıyla 
örtünün patriyarkal bir sorun olarak görüldüğü ve böylece Fransız feministlerin algısını 
şekillendirdiğini göstermektedir. Aynı zamanda kadınların bağımsızlıklarını elde etmesi, 
İslami bir prosedür içinde değil, kolonyalist bir durum olarak görülmüş ve örtü, İslam'ın 


gelenekselci yapısı içerisinde değerlendirilmiştir. 


Saida Kada (2017: 174) ise, Fransa'da her zaman karşıt bir ikili durum olduğuna 
değinerek bunların; birinin Fransız olma, diğerinin ise öteki olma olduğunu vurgulamıştır. 
Öteki olma durumu, Fransa'nın kolonisi altında yaşayanları ifade eder ve ötekilik aşağılanan 
bir durumdur. Bu yüzden, başın örtülmesinin ötekiye aitliği, Fransızlar tarafından doğru 


karşılanmadığı için örtü çıkarılmaktadır. Fakat çok sonralarda, kadınların başlarını 
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örtmelerini doğru bulmayan Fransa hükümeti, feminist örgütlenmelerin eleştiri odağı 
olmuştur. Fransa'daki feminist örgütler, kadınların bedenleri, giyimleri ile ilgili iyi yaşam 
pratiklerine hükümetin karışmasını tutucu bir durum olarak ele almış ve Müslüman kadınları 
desteklemişlerdir (Ali, 2017: 196). Bu bağlamda Fransa'da yaşayan Esmehan Şuder, 
Müslüman kadınların başörtü meselesinde maruz kaldıkları durumları Örtülü Kızlar 
Anlatıyor adlı kitabında yazılar kaleme almıştır (Yıldırım, 2019: 280). Bununla birlikte 1995 
senesinde Fransa'nın Lyon kentinde Müslüman Din Kadınları Topluluğu kurulmuştur. Kada 
ile yapılan bir mülakatta, bu topluluk isminin sadece Müslüman kadınların durumlarını ele 
alan bir sınırlandırmadan ötürü, sonrasında Gönüllü Fransızlar ifadesi de eklenerek 
Fransa'da yaşayan bütün kadınların sorunlarına, yaşayışlarına değinilmiştir (akt: Ali,2017: 
169). 2013 senesinde ise İslamiyet'in yaşatıldığı tüm yerlerde namaz kılma bölmelerinin 
erkek ve kadın olarak ayrılmasını eleştiren Hannan Kerimi, Paris'te bu duruma karşı çıkarak 
aynı bölmelerde namaz kılmanın yanlış olmadığını dile getirmiştir. Kerimi, bu yönde karar 
mercii olarak erkeklerin olmasının ve kadınlara hiçbir söz hakkının tanınmamasını İslam'a 
aykırı bularak eleştirmiştir. Gelenekselci İslam anlayışına karşı mücadele etmek için de 


Kadınlar Mescitte adı verilen bir örgütlenme içerisine girmişlerdir (Yıldırım, 2019: 276). 


Fransız Müslüman feministlere göre, kadının ezilmesini ele alan patriyarkal İslami 
okumalar ile İslam, etnik kimliğe karşı şovenist tutumlar arasında bir fark yoktur. İster 
cinsiyete yönelik ister etnik kimliğe veya dine yönelik olsun her türlü dışlanma, ezilme biçimi 
aynıdır (Ali, 2017: 199). Dolayısıyla Müslüman kadınların, feminizmi yeniden 
yorumladıkları ve Fransa'da Afrikalı, Arap, İslam inancına sahip olmanın ezilme pratiklerinin 


eşit olduğunu, bununla mücadele edilmesi gerektiği üzerinde durdukları görülmektedir. 


5.1.4. Türkiye'de İslami Feminizmin oluşum süreci 


Feminizm, farklı özgüllüklere sahip kadınların bireyselliklerinin farkında olarak ortak 
bir güç içerisinde insan hakları, eşitlik, özgürlük talepleriyle ortaya çıkan bir harekettir. Fakat 
feminizm, bir tarafta da bastırılmış, gömülü olan kadınlık durumlarına dokunmayarak, kadını 
sadece cinsiyeti açısından maruz kaldığı baskılarla mücadele etmesi noktasında birçok kadın 
hareketinin eleştiri noktası olmuştur. Bu eleştiriler, kadınların hem görünen cinsiyetleri 
noktasında maruz kaldıkları hem de etnik, cinsel kimlikleri, ideolojileri olduğu üzerinden 


kesişimsellik vurgusunda temellenir (Avcil, 2020: 1306). 
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Türkiye'de İslami feminist hareketlenme, diğer İslam ülkelerine benzer şekilde dinin 
devlet yönetiminde olmasıyla birlikte farklılaşmış ve yaygınlaşmıştır. Türkiye'de 1920'lerde 
oluşan modernist girişimlerin etkisinden ötürü kadının konumlanışı, diğer İslam ülkelerinden 
daha farklı seyretmiştir. Bu farklılık, özellikle cumhuriyetin ilanı ile birlikte Kemalist 
ideolojinin hakim olması ve bu çizgide gelişen laiklik projesi ekseninde olmuştur. Laik bir 
ülke modeli haline gelen Türkiye, Batılılaşmanın getirisi olan modernizme ayak uydurmak 
için öncelikle dini ritüellerin gerçekleştirildiği yerleri kapatmış, Arap alfabesini kaldırmış, 
kılık-kıyafet düzenlemesine kadar değişimler yapmıştır. Sonrasında, dinin kadınları 
ötekileştiren düzenlemelerine karşılık kadınları kamusal yaşama dahil ederek başlarını 
örtmeleri yasaklanmış ve kadınlara yasal haklar verilmiştir (Göle, 2013: 19-25). Göle'nin 
ifadesiyle “Laiklik ilkesinin en belirgin göstergesi Müslüman bir toplumda kadın haklarına 
verilen önemdir.” (2019: 94). Böylece Kemalist ideoloji, hem İslam'ı modemize etmeye 
çalışırken hem de İslami kültür içerisinde kadının pozisyonu ve giyimini değiştirerek kadını 
özgürleştirmeyi amaçlamıştır. Çünkü modemist yapı, kadın-erkek eşitsizliğini ortadan 
kaldırmaya dayalı bir projedir (Çayır, 2013: 43). Serpil Sancar (2011: 36) makalesinde 
modemist girişimde, kadınlar ekseninde modaya uygun giyilmesi, doğru bir Türkçe 
kullanımı, çocukların eğitiminde annenin önceliği gibi hedefler oluşturularak kadınların 


sosyal ve politik olarak aslında özgürleşemediği üzerinde durmaktadır. 


Cumhuriyet döneminde modernizm etkisi ile kadınların kamusal yaşam içerisine dahil 
edilmesi ve Batı tipi kadın modelinin yaratılması, başlarını örten Müslüman kadınları dışarıda 
bırakmıştır. Türkiye'de yaşanan 1980 darbesi ile birlikte sağ ve sol bütün politik örgütler, 
bastırılmaya çalışılırken bir tarafta feminist hareketler ortaya çıkarken bir tarafta ise farklı 
düşüncelerden beslenen İslami akımlar ortaya çıkmıştır. Yeni oluşan İslami akımlar, kadınları 
da yanlarına katarak birlikte hareket etmeye başlamıştır (Çakır, 2000: 14). İslami akımların 
güçlenmesiyle birlikte 1983 yılında kadınların başlarını örterek eğitim alanlarına girmesi 
yasaklanmış ve on ay sonrasında başörtü modem bir giyim tarzı olarak kabul edilmekle yasak 
kaldırılmıştır. 1987 yılında modernizme uyum ekseninde YÖK tarafından başı örtülü 
öğrencilerin üniversitelere girmesi disiplin suçu olarak görülmüş, bunun üzerine kız-erkek 
öğrenciler bu durumu günlerce protesto etmiştir (Çakır, 2000: 68). Bu süreçte, ayrıca Zaman 
Gazetesinden birkaç İslamcı kadın, kadınların erkeklerin madunu olacak şekilde toplumsal 


cinsiyet alanının düzenlendiği ve bunun İslami yaşam alanında da sürdürüldüğüne değinerek 
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tartışmalar yapılmasna zemin hazırlamıştır. İslami kaygılar güden İslamcı kadınlar, varolan 
cinsiyet eşitsizliğinin İslam'a uymadığı üzerinden görüş belirtirken bunlar hakkında 
kamuoyunda “Türbanlı Feministler” olarak etiketlenmeler yapıldığı görülmektedir (Çayır, 
2013: 52). Bu bağlamda, başörtü problemi de 1980'li yıllardan 2000'li yıllara kadar sürekli 
tartışılan ve üzerine yasak-serbest olmasına dair yasalar yapılan bir alan olarak kalmıştır. 
1990'larda başörtülü kadın sayısının artmasıyla birlikte İslamcı kadınlara yönelik en keskin 
başörtü yasağı, 28 Şubat 1997 yılında ortaya çıkmıştır. Bu süreç, hem modernizm bağlamında 
Kemalizmin hem de İslam'ın siyasallaşarak büyüdüğü ve buradan kaynaklanan karşıtlıkların 
oluştuğu bir dönemdir. Yasalarda laikleşme projesine uyacak şekilde düzenlemeler getirilmiş 


ve özellikle başörtü üzerinden tartışmalar büyümüştür (Sancar, 2011: 80). 


Türkiye'de başörtüsü, Kemalist ideolojide modern bir kıyafet olarak görülmemesi 
üzerine gelişirken, aynı zamanda bazı İslamcı cemaatler tarafından ise İslami yaşamın ihlal 
edildiği ekseninde tartışmalara sahne olmuştur. Dolayısıyla 90'lı süreçler, İslamcı kadın 
hareketleri için sancılı geçmiştir. Başörtünün erkek aktörler tarafından belirlenmesi ve İslami 
cemaat/derneklerin başörtülü kadınların durumuna müdahale etmesi gibi etmenler, İslamcı 
kadınlar arasında ayrımlara sebep olmuştur. Bir kısmı, yaşadıkları ayrımcılığa karşı cemaat, 
dernek gibi platformlarda kendilerine yer bulurken bir kısmı ise maruz kaldıkları eşitsizlikleri 
toplumsal cinsiyet ekseninde ele alarak feminist bir İslamileşmeye dahil olmuştur (Çakır, 


2000: 102-106). 


İslami feministler, başörtünün kadınların sorunu olduğunu ve insan hakları 
bağlamında ele alınması gerektiği üzerinde durarak feminist kadın hareketlerinden destek 
beklemişlerdir. Fakat İslamcı feminist hareket oluşumunun ilk süreçlerinde, feminist 
hareketler bu oluşumu bazı sebeplerden ötürü kabul etmemiştir. Müslüman feministlere 
yönelik getirdikleri eleştirilerden biri, başörtü sorununu bir özgürlük meselesi olarak 
görmedikleri ve İslami yaşam biçiminin patriyarkalizmin üretimi olmasıdır (Sancar, 2011:81- 
82). Dolayısıyla Türkiye'de başörtü; laikleşme, feminizm ve İslamcılık arasında sansasyonel 


bir alan olarak görüldüğü için Müslüman feministleri görünür kılmıştır. 


Kenan Çayır (2013: 57) bu anlamda 1980 süreci ile 1990 sürecini, İslamcı kadınların 
tutumları noktasında ayrı değerlendirmektedir. Çayır'a göre; 1980 sürecinde İslamcı kadınlar 


laikleşen, modernleşen Türkiye'de Müslüman kadının konumuna çözüm üretmekten çok, bu 
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konular üzerine yoğunlaştığına vurgu yapar. Fakat sonraki süreçte modernizm içerisinde 
patriarkal İslam'a karşıt olarak İslami metinler çizgisinde yeni bir Müslüman kadın yaratma 


üzerine bir eğilimin oluştuğu görülmektedir. 


Margot Badran (2017: 39) Türkiye'de feminizmin farklı fraksiyonlar olarak ortaya 
çıkan kadın hareketini ilkin Nilüfer Göle tarafından 1991'de basılan Modern Mahrem 
kitabında “İslami feminist” olarak anlattığına değinmektedir. Nilüfer Göle bu eserinde, 
Türkiye özelinde geleneksel İslam'ın görünmeyen kadın kimliğinin, modernleşmenin 
getirdiği laik kadın profiline karşı, İslam'ı modernizm içerisinde ele alarak müslüman kadını 
yeniden tanımlamak zorunda kaldığına değinir. Dolayısıyla İslam'ın modernizm projesi ile 
siyasallaşması, laikliği tehlikeye atmakta, bu noktada kadının yeniden ikinci cins olarak 
görülme korkusundan ötürü, İslami metinler ekseninde kadının konumuna değinilerek erkeğe 
verilen imtiyazlar üzerinden çalışmalar yürütülmüştür (2019: 118-122). Buna karşılık bazı 
İslamcı kadınlar, geleneksel İslam ile güncellenen İslam arasında hakikati bulmaya çalışırken 
feminizme dayanmışlardır. Bir tarafta modern kadının pozisyonuna tepki gösterirken diğer 
tarafta muhafazakar İslam içerisinde kadının konumu sorgulanmıştır. Bu eksende, 
Türkiye”de İslami Feminist Hareketin ortaya çıkması, diğer İslam ülkelerinde hem İslam 
içerisinde kadının pozisyonu bağlamında hem de refimin farklılığı konusunda ayrışmaktadır. 
Türkiye'de Müslüman feminist kadınların pratikleri önce Reçel Blog paltformunda oluşurken 


sonrasında Havle dernekleriyle güçlenmeye başlamıştır. 
3.1.4.1. Feminist Müslümanlara Karşı Tepkiler 


Müslüman toplumlarda kadınların konumu, ülkenin toplumsal hareketliliği 
bağlamında değişmektedir. Müslüman kadınların durumları din ve kültürel yapıyla 
şekillendiği kadar iktidarla da ilişkili olarak dönüşmektedir. Müslüman kadınlar, ilkin özel 
alanda çocuk bakımı, temizlik gibi işlerle sınırlı tutulurken 1970'li yılların sonlarına doğru 
sanayileşmenin gelişmesi ve artan kentleşmeyle birlikte kamusal alana çıkmışlardır. 1980'li 
yıllarla birlikte Müslüman kadınlar, İslam toplumunda yaşadıkları cinsiyetçi, eşitsiz 
tutumlarla İslami metinler üzerinden okumalar yapmaya başlamıştır. İslam'ın gelenekselci 
yorumlarını tartışmaya açarak dini, eğitim ve politik alanlar üzerinden taleplerle bunu 


gündemde tutmaya çalışmışlardır (Ova, 2018: 201). Modemiteyle birlikte Müslüman 
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kadınlar, kamusal alanda “İslami kadın kimlikleriyle” görünür olmasıyla feminist tartışmaları 


da beraberinde getirmiştir. 


b ALLİ 


Müslüman kadının dönüşümüyle birlikte “İslam'da kadın sorunu olmadığı” üzerinden 
tartışmalar meydana gelmiştir. Bu tartışmaların başlangıcı Ali Bulaç'ın 17 Mart 1987 yılında 
Zaman Gazetesinde kaleme aldığı Feminist Bayanların Aklı Kısa yazısına” dayanır. Bulaç bu 
yazısında, feminist hareketin eşcinselliği özendirdiği ve erkek düşmanlığı yarattığından söz 
etmektedir. Bulaç'a göre, feminizm, bu şekilde Müslüman kadınlar tarafından da 
sahiplenilirse aile düzeni yok olmakla karşı karşıya kalacaktır. Bu yazının, birçok Müslüman 
kadın tarafından tepki toplamasının yanı sıra, özellikle aynı gazetede yer alan Müslüman 
kadın yazarların eleştiri konusu olmuştur. Söz konusu; Mualla Gülnaz'ın Ali Bulaç'ın 
Düşündürdükleri, Biz Kimiz yazıları, Tuba Tuncer'in Kimin Aklı Kısa, Elif Toros'un Feminist 
Kime Derler? yazıları gündem konusu olmuştur. Bu Müslüman kadın yazarlar, Ali Bulaç'ın 
cinsiyet eşitsizliğini tetikleyici söylemlerine karşılık feminizmi savunmuştur (Yüce Tar, 
2013: 134). Mualla Gülnaz Ali Bulaç'ın Düşündürdükleri yazısında, Bulaç”ın feminizmi iyi 
okuyamadığını, kadınların durumundan bihaber olduğuna değinmiştir. Aynı zamanda 
Bulaç'ın kadınlar için kullandığı “vücudunu satmak” tabiri üzerinde durarak bu tabiri, 
feminizmin sevmediğini vurgulamıştır. Tuba Tuncer ise Kimin Aklı Kısa yazısında, Bulaç'ın 
kadını metalaştıran sözlerine tepki göstererek başörtüsü konusunun kadınların sorunu ve 


tartışma alanıyken erkeklerin neden bu kadar ilgi gösterdiğini eleştirmektedir. "" 


Bu bağlamdan hareketle, İslam ve kadın ilişkisi üzerine araştırmalar yürüten Konca 
Kuriş”in Müslüman kadınların camiden uzaklaştırılmaları ve camilerin sadece erkek alanı 
olarak kullanılmasına yönelik eleştiriler yapmıştır. Bunun üzerine İzmir Karşıyaka Müftüsü, 
Kuriş”e destek vererek bir cenaze namazında kadınlarla erkeklere birlikte namaz kıldırmıştır 
(Yıldırım, 2019: 308). 8 Ocak 1998 yılında İslam'da kadınlarla erkeklerin eşit olduğunu 
gösteren bu uygulama, bazı dindar ilahiyatçılar tarafından eleştirilirken bazı dindarlar 


tarafından da destek görmüştür.” Kuriş”in aynı zamanda Kuran'ın hep erkek ilahiyatçılar 


! Bulaç, A. (1987). Feminist Bayanların Aklı Kısa, Zaman Gazetesi. 
14 Gülnaz, M. (1987). Ali Bulaç” ın Düşündürdükleri, Zaman Gazetesi. 


Web: https://www.flickr.com/photos/tkl480/4629105932/in/photostream)/ (Erişim Tarihi: 26. 07. 2022). 


75 İslam” da Tartışma Günleri, Milliyet Gazetesi, (10 Ocak 1998). 
Web: https://www.milliyet.com.tr/siyaset/islamda-tartisma-gunleri-5364715 (Erişim Tarihi: 01.08. 2022). 
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tarafından yorumlanıp ortaya konulduğu için kadın bakış açısına ihtiyaç olduğunu 
vurgulamıştır (a.g.e.: 310). Kuriş”in bu davranışı, Müslüman kadınlar için İslam'da kadının 


konumu üzerine araştırmaya ittiği söylenebilir (Paker, 2012: 308). 


Hidayet Şefkatli Tuksal”ın bir röportajında“, 1998'de bitirdiği doktora çalışması olan 
Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri'nde neden hadisleri çalıştığına 
yönelik verdiği yanıtta, İslam'da kadının rolünü hadislerle ortaya koyma çabasına vurgu 
yapmıştır. Tuksal; imam nikâhının yapılması gerekliliği, camilerin erkek alanı olarak 
üretilmesi, kadınlara biçilen toplumsal roller (anne olmak, evin bakımı), kıyafet düzenlemesi 
gibi sorunların kaynağının hadislere dayanıyor olmasının sebebi olarak böyle bir çalışmayı 
yaptığını belirtmiştir. Müslüman kadınların birçoğu yazılarında feminizmi konu alarak İslam 
ve feminizm ilişkisine değinmiştir. Fakat feminizmin İslam'la alakası olmadığı ve hatta 
İslam'a zarar veren bir hareket olduğuna dair anti-feminist Müslümanlar tarafından da eleştiri 
konusu olmuştur. Müslüman kadınların feminizmle yakınlaşmalarını sert bir dille eleştiren 
Ali Bulaç'a tepkiler olduğu gibi destek verenler ya da aynı bakış açısıyla yaklaşanlar da 
olmuştur. Müslüman kadınların Bulaç”a karşı olan tepkisel yazılarını dönemin Nokta Dergisi 
Türbanlı feministler şeklinde kapak yapmıştır (Alptekin, 2006: 108). Derginin kapağında 
başörtülü bir kadının elinin erkeğin başını aşağı doğru itmesi Müslüman kadınları rahatsız 
eden durumlardan biridir. Aynı zamanda Mualla Gülnaz verdiği bir röportajda: “Tartışmada 
yer alan herkes örtülü değildi bir; ikincisi “türbanlı? lafı şimdi olduğu gibi o dönemde de 


aşağılayıcı bir tonda kullanılıyordu” demiştir (Çakır, 2000: 54). 


Müslüman kadınların başörtülerini takmalarının veya nasıl takılacağının kadınlar 
arasında bir sorun olmaktan çok erkeklerin sorunu olarak durmaktadır. Mehmed Şevki Eygi 
Müslüman ve Süslüman yazısında”, Müslüman kadınları erkeğe itimat eden ve erkekle eşit 
olmaya çalışan arasında ayrım yapmaktadır. Müslüman bir kadının; tesettürlü, erkeğin 
dikkatini çekmeyecek şekilde, giyimine ve davranışlarına dikkat etmesi gerektiğine 
değinmektedir. Süslüman kadın ise; başörtüsü ve makyajıyla dikkat çeken, her yerde kahkaha 


ile gülen ve eşitliği yanlış algılayan kadın şeklinde tasvir etmiştir. Feminist İslamcı Olabilir, 


16 Çakır, R. (İstanbul 2000). Direniş ve İtaat, s. 22. 
17 Şevki Eygi, M. (30 Eylül 2015). Müslüman ve Süslüman. 
Web: https://vvvvvv.superkanaltv.com/musluman-ve-susluman-makale,32.html (Erişim Tarihi: 27. 07. 2022). 
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Feminist Müslüman Olamaz”? yazısında da Müslüman feministlere işaret ederek, feminizmin 
Müslüman topluma zarar verdiğini Müslüman ile feminizmin bir araya gelmesinin mümkün 
olmadığına değinmektedir. Aynı zamanda bu yazısında, Müslüman feminist kadınlardan, 
başörtüsü takan feminist kadınlar şeklinde bahsetmektedir. Çünkü Eygi'ye göre, dini, 


feminist bakış açısına dayandıran kadınlar, Müslüman değildir. 


Mehmet Şevki Eygi genel olarak kaleme aldığı yazılarında, Müslüman kadınların 
nasıl giyineceklerinden tutum ve davranışlarına kadar her şeyi ele almaktadır. 2016 yılında 
kadınların İslami giyim tarzına uygun davranmadığı için cinsel şiddet ve taciz olaylarının 
arttığını vurgulamıştır. Bunun üzerine birçok feminist grup, Eygi'nin bu açıklamasını “Halkı 
kin ve düşmanlığa sevk ettiği” gerekçesiyle suç duyurusunda bulunmuştur.” En son 2018 
yılında yazdığı Vicdansız Müslümanlar“ yazısında kendisini Müslüman feminist olarak 
tanımlayan kadınları sert bir dille eleştirmektedir. Bu yazısında camilerde kadın erkek 
eşitliğini, cemaate vaaz vermek isteyen Müslüman kadınlar hakkında “ciyak ciyak bağıran 
hadise çıkaran hatunlar” şeklinde söz etmiştir. Bu yazı üzerine feministler, Eygi'yi gerici, 


kadın düşmanı olarak eleştirmiştir.” 


Dücane Cündioğlu Reçel Yapamayan İslamcı Kadınlar makalesinde”, Müslüman 
kadınların evlerinde artık durmadıkları için reçel yapamadıklarından bahsetmektedir. Fakat 


Cündioğlu”nun burada kadınların reçel yapamamalarından ziyade çağdaş kadın olmaya ayak 


Gi Şevki Eygi, M. (1 Temmuz 2012). Feminist İslamcı Olabilir Feminist Müslüman Olamaz, Timeturk Basın. 
ericilik-degil-incelik.html (Erişim Tarihi: 27. 


07.2022). 


9 Mehmed Şevki Eygi”den Feministleri Kızdıran Yazı, (3 Şubat 2016). Son Devir.com 
VVeb:https://sondevir.gaste24.com/kim-kimdir/mehmet-sevket-eygiden-feministleri-kizdiran-yazi- 
h470508.html (Erişim Tarihi: 27. 07. 2022). 


?0 Sevki Eygi, M. (29 Ağustos 2018). Vicdansız Müslümanlar, Milli Gazete. 


i/vicdansiz-muslumanlar (Erişim 


7 Böyle Buyurdu Gerici Eygi: Ehl”i Sünnet İslam”ını, Bilhassa Feminist Kadınlarla Yıkmak İstiyorlar, Gazete 
Manifesto (29 Ağustos 2018). 
VVeb: https://gazetemanifesto.com/2018/boyle-buyurdu-gerici-eygi-ehl-i-sunnet-islamini-bilhassa-feminist- 


kadinlarla-yikmak-istiyorlar-201212/ (Erişim Tarihi: 27. 02.2022). 


> Cündioğlu, D. Reçel Yapmayan İslamcı Kadınlar. Yeni Şafak Gazetesi. 
Web: https://geocities.ws/islamifeminist/recel.htm (Erişim Tarihi: 28.02.2022). 
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uydurdukları ve bu yüzden de geleneksel ailenin gittikçe yok olduğuna değinmektedir. 
Cündioğlu”na göre; evine ve çocuklarına düşkün, her gün evde yemek pişiren, evinde İslami 
sohbetleri eksik etmeyen kadın, ancak iyi bir nesil yetiştirebilir. Müslüman feminist kadınlar, 
Cündioğlu'nun bu yakıştırmasına karşılık 2014 yılında Reçel adında bir blog açmıştır. Feyza 
Ireçel, Reçel Blog'da Reçel mi Yazmak?” yazısında, Müslüman erkeklerin kadınları ev ile 
sınırlı tutarak aşağıladıklarını ele almıştır. Cündioğlu'nun reçel yapan ve yapmayan 
Müslüman kadın arasındaki ayrımına tepki göstererek kadınların her alanına müdahale 
etmekten sıkılmadıklarından bahsetmiştir. Treçel”le birlikte birçok Müslüman ya da 
Müslüman olmayan feminist kadın, neden Reçel”e ihtiyaç duyduklarına dair yazılar kaleme 


almışlardır. 


Özetleyecek olursak 1980 yılından beri İslam'ın nasıl yaşanılacağı, kadınların İslam 
ile ilişkileri, Müslüman kadınların ilgilendikleri konular olmuştur. Müslüman kadınların 
kamusal alanlara çıkışı; sosyal, ekonomik, politik alanlarda erkeklerle eşit haklar talep 
etmeleri özellikle Müslüman erkekler arasında tartışmalara konu olmuştur. Feminist olarak 
kendilerini tanımlamayan birçok Müslüman kadın, feminizmle İslam'ı birleştirme çabası 
içinde oldukları için tepkiler toplamıştır. Bu tartışmaların başlangıcı Ali Bulaç'ın Feminist 
Bayanların Aklı Kısa yazısından sonra günümüze kadar devam eden Müslüman kadınlarla 
ilgili birçok konuyu gündeme getirmiştir. Bir taraftan da İslam'da kadın sorunu üzerine 


feminist ve gelenekselci söylemler arasındaki yeri iki farklı kutuplaşmayı oluşturmuştur. 


?3 ireçel, F. (14 Eylül 2014). Reçel Yazmak mı?, Reçel Blog. 
Web: http://recel-blog.com/recel-mi-yazmak/ (Erişim Tarihi: 27.07.2022). 
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ALTINCI BÖLÜM 


BULGULAR VE YORUMLAR 


Kadınlar, yaşadıkları sistem içerisinde ötekileştirici, baskıcı pratiklere, söylemlere 
karşı “feminist? kimliğini sahiplenirken, İslamcılar ise, Batı modernitesinin Müslümanları 
aşağılayıcı, geri kalmışlıkları üzerinden oluşturulan yaftalamalara karşı İslami kimliklerini 
sahiplenmektedirler. Batı, Müslüman toplumu; bilimden, aklın gerçeğinden uzak oldukları, 
geleneksel değerlerle toplumu düzenlemeye çalıştıkları üzerinden eleştirir (Shayegan, 2017: 
64). Aynı zamanda Batı, İslami örtünme biçimi olan başörtünün gelenekselliği ve 
köleleşmeyi ifade eden bir giyim olduğunu, bundan bir an önce kurtulmak gerektiğini öne 
sürmektedir (Barlas, 2017: 75). Bu durumda Müslüman kadın, İslami normlar dışında Batı 
modernitesi tarafından da sınırlandırılmaya tabii tutulmaktadır. Hem Müslüman hem de 
feminist kimliği bir arada taşıyan kadınlar, feminizmin kadınları özgürleştirici iddialarının 
İslamiyet için de geçerli olabileceğini savunarak Müslüman feminist ya da başka bir deyişle 
İslami feminist kimliğini savunmaktadırlar. Dolayısıyla feminizmle İslami kimliğin 
benzerliğinden hareketle, var olan kadınlık ve Müslümanlık üzerinden oluşturulan sınırlayıcı, 
dışlayıcı söylemlere, uygulamalara karşı mücadele eden Müslüman feministler, karşı 
argümanlar ortaya koyarak bunun üzerinden çalışmalar yürütüp mücadele etmektedirler. 
Fakat yaşatılan İslami yaşam içerisinde kadınların yok sayılan haklarının, görünmezliğinin 
dini argümanlarla, normlarla desteklenmesi gibi durumlar, Müslüman kadınlar arasında 
“gerçek İslam bu değildir” tartışmalarına yol açarken bir taraftan da birçok feminist 
tarafından İslam'ın ataerkil bir zihniyetin ürünü olduğu üzerinden tartışmalar ortaya 
çıkmıştır. Bu anlamda İslam ve feminizm kimliklerinin “kadınları özgürleştirici” bir alan 


olarak bir araya getirilmesi yıllardır tartışmalı ve girift bir hal almıştır. 


Çalışmanın bu bölümünde, Türkiye'de hâkim bir din olan İslami yaşam içerisinde 
hem Müslüman hem feminist olan kadınların kimliklerini oluşturma süreçleri, kendilerini 
nasıl tanımladıklarını ve ataerkil zihniyet ile nasıl mücadele ettiklerine dair bulgular ayrı 
başlıklar altında belirtilmiş ve yorumlanmıştır. Bu İslam Şerif Mardin'in üzerinde durduğu 
volk İslam'a tekabül etmektedir. Mardin'e göre halkın islamı olan geleneksel islam tamamen 
ortadan kaybolmadan modem islamın içerisinde yeniden üretilmekte ve bu değişim bütün 


dinsel pratiklerde aynı şekilde tezahür etmektedir (2019: 153). Dolayısıyla Müslüman 
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feminist kadınlar geleneksel İslam'dan ayrışarak entelektüel kesimin İslam anlayışında 
kendilerini konumlandırmaktadır. Bu bağlamda ilk başlıkta, Türkiye'de Müslüman 
feministler tarafından açılan mecralara odaklanılmıştır. İslam ve feminizm kesişimselliğinin 
ele alındığı başlıkta kesişimselliği temellendirmek için öznelerin, İslam'da kadının konumunu 
feminizmle nasıl ilişkilendirdikleri ve aynı zamanda feminist örgütlenmelerin kapsayıcılığa 
nasıl yaklaştıkları üzerinden yorumlanmıştır. Crenshavv”dan alınan kesişimsellik kavramı, 
çoklu güç parametreleri üzerindeki hiyerarşik yapılanmanın farklı ezilme pratiklerini 
üretmesi bağlamında ele alınmıştır (Akt: Nurol ve Ünal, 2018: 59). Üçüncü başlıkta, 
biyolojik bir gerçeklik olan kadın üretkenliğinin yaratıcı özelliğini ilahi bir din içerisinde 
“erkekten çıkan kadına” nasıl dönüştürüldüğünü ortaya konulmaktadır. Bu doğrultuda erkek 
alanı olarak kurgulanan peygamberlik söylemi ekseninde kadını ele alarak ataerkilliğin nasıl 


üretildiğine ve devam ettirildiğine değinilmiştir. 


Dördüncü başlık olan başörtü başlığının hedefi, İslam'ın geleneksellik ve modernizm 
arasında kalan kadının konumunu sorgulayarak genelde İslamcı örtünmeyi özelde ise 
başörtüyü tartışmaya açmaktır. Kadınların örtünmesi, salt geleneksellik bağlamında ele alınıp 
tartışılacak bir konu değildir. Başörtüsü, Türkiye'de dönemsel olarak gerek kültürel gerek 
ideolojik bağlamda modernitenin aydınlanmacı, eşitlikçi yapısı altında değişim ve dönüşüm 
geçirerek, İslamcı bir giyim modeli olarak karşımıza çıkmaktadır. Pierre Bourdieu, kadınların 
örtünmesini hapis metaforuna benzeterek başa takılan başörtünün bedeni nasıl kontrol ettiği 
üzerinden hareketle ataerkil kültürden söz eder (1998: 43). Hapis metaforu, feminizmin 
Müslüman kadının başörtüsüne karşı tavrı ve Müslüman feministlerin de bunu nasıl 
anlamlandırdığı konusunda önemlidir. Son başlığın mahremiyet olarak tanımlanmasının 
sebebi şu şekildedir: Arapça kökenli mahrem sözcüğü; “gizli, sır, hiç kimseye söylenmeyen, 
saklanılan, kişisel gizlilik, yasaklanan” anlamlarına gelmektedir. Aynı şekilde bir erkeğin 
ailesi anlamına da gelmektedir (Göle, 2019: 22). Dolayısıyla mahremiyet, erkeğin alanından 
çok kadınların bedensel cinsel deneyimlerini yaşadıkları, gizli tutulan, tabu olarak görülen bir 
alan olarak görülmesinden ötürü beden-cinsellik algısı ve çok eşlilik-boşanma pratikleri bu 


bölüm başlığı altında ele alınacaktır. 


Foucault, Cinselliğin Tarihi (2016) adlı kitabında cinselliğin çok fazla konuşulan, 
tartışılan bir konu olmasının sebebinin cinselliğin toplumsal düzlemde üzeri örtülü bir alan 


olarak oluşturulmasına bağlamaktadır. Kadının doğurgan olması, yaşamla ilişkilendirilirken, 
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beden ve cinselliği üzerindeki kontrolü ona ait değildir. Kadının beden ve cinselliği 
üzerindeki kontrolü sağlayanlar, Foucault'nun vurguladığı gibi, toplumsal alandaki bütün 
iktidar bağıntılarıyla yakından ilişkilidir. Dolayısıyla sadece tek bir cinsiyete indirgenen 


mahremiyetin, Müslüman feministlerin bunu nasıl tartıştıkları bağlamında ele alınacaktır. 


Foucault, özneye ilişkin olan birikimleri, öznenin kendisinde değil, o özneyi oluşturan 
söylemde ve iktidar bağıntıları arasındaki ilişkiyi çözümlemekte bulur. Fakat aynı zamanda 
söylemin kendisinin de bir iktidar olduğunu ele almaktadır (2014: 86). Bu söylemlerin 
üretiminin bilinen yolu, yasaklayıcı ve dışlayıcı normlar, pratikler ortaya koymaktır. 
Foucault'nun bu anlamda üstünde durduğu şey, birçok söylem olmasına rağmen neden bazı 
söylemlerin öne çıktığı üzerinedir (2016: 19-32). Söz konusu olan ve İslam bağlamında 
cinsiyetlerin yaradılışına dair ortaya konulan iki söylemi ele alacak olursak; cinsiyetler 
arasındaki hiyerarşiyi pekiştiren “Havva'nın Âdem'in Kaburga kemiğinden yaratıldığı” 


söyleminin “Sizi bir tek nefisten yaratan O”dur””" 


savından neden daha fazla öne çıktığıdır. 
Bu eksenden hareketle Müslüman feminist öznelerin hegemonik cinsiyeti yaratan İslami 
söylemlere dair düşünceleri ve bunun feminist teoriyle izdüşümü üzerinden gelişen görüşleri 


başlıklar dâhilinde yorumlanmıştır. 


Araştırmada derinlemesine görüşme gerçekleştirilen kişiler, entelektüel bilgi 
sermayeleri optimal düzeyde olan bağımsız Müslüman feministlerdir. Katılımcıların her 
biriyle yaklaşık bir buçuk-iki saat görüşme yapılmıştır. Katılımcıların isimleri açık bir şekilde 
verilmeyip, kod isim kullanılmıştır. Çalışmayı desteklemek için verdikleri görüşmeler 
ekseninde İslami bir metin olan Kuran'dan yer yer ayetler öne sürülmüştür. Fakat ayetlere 
dair yorumlamalar araştırmacı tarafından değil, bu ayetler üzerinden yorumlamalar yapan 
hem feminist hem de anti-feminist araştırmacıların görüşleri doğrultusunda ortaya 
konulmuştur. Araştırmanın temel tartışma konularına geçmeden önce Türkiye'de İslami 
feminizmin oluştuğu mecralara değinilmiştir. Görüşülen katılımcıların Reçel Blog ve Havle 


Kadın Derneği'ni desteklemeleri bu çalışma için bağlayıcıdır. 


” Şefkatli Tuksal, H. (Ankara 2016). Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri, En'âm, 98, 
s.766. 
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6.1. İslami Feminist Mecralar 
6.1.1. Reçel Blog 


İslami Feminizm Hareketi, 1990'lı yıllarda ortaya çıkmasına rağmen Türkiye'de ise 
1980 sonrası siyasal İslam'ın yükselişi ile birlikte başörtülü kadınların kamusal alanlarda 
görünürlük kazanmalarından sonra yaygınlaşmaya başlamıştır.Türkiye”de İslami feminizmin 
oluşum ve yagınlaşma hikayesi, Müslüman kadınlar arasında ayrışmalara neden olduğu gibi 
feminist mecralar tarafından da çokca tartışılan bir mesele haline gelmiştir. Bir tarafta 
yükselen siyasal İslam altında Müslüman kadınların desteği, bir taraftan da İslam'ın erkek 
egemenliği altında siyasallaşması noktasında kadınların aracı olarak kullanılmasına tepki 
gösteren Müslüman kadınların varlığı görünür olmuştur. Bu noktada, Müslüman kadınlığın 
inşa süreci anlamında açılan Reçel Blog sitesi, İslami feminizmin görünürlüğü açısından 


önemli bir mecradır. 


2014 yılında kendilerini Dindar olarak tanımlayan farklı alanlarda 
kendilerini geliştirmiş, üniversite mezunu altı kadın tarafından bu blog kurulmuştur. Blogtaki 
kadınlar; kadınlık durumlarını, yaşadıkları süreçleri, İslamiyet”teki kadın algısının nasıl 
yaşatıldığı ve nasıl olması gerektiği üzerine bir çok yazı kaleme almışlardır. Reçel'in 
yazarları böyle bir bloğu açma sebeplerini de şöyle ifade etmektedirler; “Kadınların ve 
bilhassa Müslüman kadınları; gündelik deneyimlerine, toplumsal meseleleri algılayışlarına, 
ilgilerine, meraklarına, dertlerine, umutlarına, kaygılarına, mücadelelerine dair kendi 


sözümüzü söyleyeceğimiz bir mecramız olsun istedik.” 


Blog adının reçel olarak konulmasının sebebi ise İslamcı bir yazar 
olan Dücane Cündioğlu'nun Müslüman kadınlar ile ilgili yaptığı eleştiriden doğmuştur. 
Cündioğlu yazısında, evlenmek isteyen bir gencin yengesine “Ben reçel yapmayı bilen bir 
kızla evlenmek istiyorum” demesi üzerine sorunu “Modem Müslüman kadının, mezarlık 
ziyaretlerini terk ettiği için reçel yapmayı da terk ettiği” olarak açıklamıştır. Kısacası, 
Cündioğlu bu yazısında, Müslüman kadınların artık evde durmadıklarını, annelliği ve eş 
olmayı unutup çocuklarına reçel yerine nutella gibi hazır yiyecekler verdiğine değinmektedir. 


Bu bağlamda, modernizmin Müslüman kadını, Batılı kadın tipine özendirerek dinden 


25 Reçel (Kasım, 2014) Biz yaptık oldu. 
Web: http://recel-blog.com/ (Erişim Tarihi:11.11.2021). 
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uzaklaştıklarını ima etmektedir. Bunun üzerine bazı Müslüman kadınlar, dindar erkek 
yazarların kadınların tutumları, yaşayışları üzerinde kontrol altında tutma çabalarına tepki 
olarak, bu şekilde bir blog açarak cevap vermişlerdir. Kısa sürede birçok Müslüman kadının 
katılımıyla da sesini duyurmuş ve ulusal gazetelerde isminden söz ettirmiştir (Akyılmaz & 


Köksalan, 2016). 


Reçel Blog yazarlarının önemli bir kısmı, Müslüman feminist görüşü temsil eden 
kadınlardan oluşmaktadır. Aynı zamanda bu blogta yer alan yazıların, genel olarak İslamcı 
feminist bakış açısıyla yazıldığı görülmektedir. Blog'da, Reçel”in yazarlarına yakın görüşte 
olan erkeklerin de yazılarına yer verilmediği görülür. Bunun sebebinin ise, erkeklerin 
konuşacakları, söyleyecekleri birçok mecranın olduğunu söylemeleridir. Çünkü onlara göre 
kadınlar, kendilerini ifade etmekte güçlük çekmektedir, özellikle Müslüman kadınların 
ataerkil şekilde yorumlanan İslami yaşam içerisinde varoluşlarının çetrefilli olduğuna 


değinmektedirler. 


6.1.2. Havle Kadın Dernekleri 


Havle Kadın Derneği, 2018 Ekim ayında Türkiye'de açılan ilk Müslüman feminist 
dernektir. Aralarında Reçel Blog”un editörlerinin de bulunduğu, kendilerini Müslüman ve 
feminist olarak tanımlayan birkaç kadın tarafından kurulan bir dernektir. Derneğin isminin 


Havle olarak isimlendirilmesinin sebebini ise şu şekilde ifade etmektedirler: 


Derneğimizin ismi; Mücadele Suresinin ilk dört ayetinin inmesine vesile olan Havle Binti 
Salebe”den geliyor. Kısaca, Havle Binti Salebe, kocası tarafından uğratıldığı haksızlığa itiraz 
eden Müslüman bir kadındı. Havle”nin duası ve yakarışları üzerine Allah, İslam öncesi Arap 
toplumunda yaygın bir adet olan ve kadınların medeni halini arafta bırakarak büyük bir 


mağduriyet yaratan zıhar”” adetini haram kıldı.” 


Ayrıca Hidayet Şefkatli Tuksal”ın da önceden bir konuşmasında Havle'ye değinmesi 
Müslüman kadınların böyle bir dernek kurabileceği öngörüsünden de etkilenerek bırakılan bir 


isim olarak yorumlamışlardır. 


2 Zıhar: Arapça kökenli olan bu kelime “haram” anlamına gelmektedir. Erkeğin eşini annesine benzetmesidir. 


” Sivil Sayfalar (Nisan, 2019). Türkiye'de İlk Müslüman Kadın Derneği: Havle, Toplu ve Medya Çalışmaları 
Derneği. 

Web: https://www.sivilsayfalar.org/2019/04/02/turkiyede-ilk-musluman-feminist-kadin-dernegi-havle/ (Erişim 
Tarihi: 12.11.2021). 
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Derneğin kurulma amacının ise, Feminist Kadın Dernekleri 
içerisinde Müslüman kadınların gerek deneyimleri gerek yaşadıkları mağduriyetler olsun 
birbirlerinden farklılaştığı için böyle bir dernek kurulma sürecine girişmişlerdir. Aynı 
zamanda yaşatılan İslam içerisinde kadınların ötekileştirilmesi, baskılanması da kurulma 
sebeplerinden biridir. Bundan dolayı da feminizmde artık Müslüman kadınların da varlığını 
göstermek ve mağduriyet yaşadıkları deneyimleri feminist eksende tartışıp çözüm üretmek 
amaçlanmıştır. Özellikle başörtü, camiler, erken yaşta evlilik gibi durumlardan ötürü 


yaşadıkları ayrımcı ve ataerkil tutumlar temel tartışma konuları olmuştur. 


Rümeysa Çamdereli'nin Express Gazetesine verdiği bir demeçte, 
Reçel ile Müslüman kadınların yaşamış oldukları deneyimlerden, mağduriyetlerden bahsettik; 
Havle ile de ötekileştirildikleri, ayrıştırıldıkları süreçleri hem İslami hem de feminizm 
referanslarına dayanarak çözümler üretme üzerine çalışmalar yürüttüklerine 
değinmektedirler.” Yani bir nevi Reçel teorik zeminde kalırken, Havle ile eylemselliğe geçiş 
yaptıkları görülmektedir. İlk çalışma profeleri de Ayşe”nin peygamber ile evlenme yaşı 


üzerinden gelen erken evlilik çalışmasıdır. 


6.2. Kesişimsellik 
6.2.1. İslam”da Kadın sorunu 


Feminizm, erkekler lehine oluşturulmuş sistemi doğru okuyarak buna karşı birey olma 
bilincine ulaşma ve sosyal-politik olarak var olma mücadelesidir. Bu bilinç ve mücadele 
“öteki”, yani erkeğin karşıtı olarak değil yok sayılan, aşağılanan bir varlığın dönüşümüdür 
(Çakır, 2000: 416). Dini, bir ideoloji olarak ele alan Şerif Mardin (2016: 16-32) ideolojiyi, bir 
insan topluluğunun, kitlenin ortaya çıkmasıyla beraber saygınlık kazandığını öne 
sürmektedir. Bu anlamda ideolojiyi, bir kişinin bilimsel bir fikri veya teorisi olarak ele 
almamak gerekir. Mardin”e göre ideolofi, belirsiz fikirlerin toplandığı ve kısıtlayıcı olarak 
oluşturulan bir kitlenin tüm inanç ve düşünceleridir. Bu bağlamda Mardin, İslam”ı bir din 


olmasından çok ümmetçilik anlayışından ötürü millet olarak tanımlamaktadır. Böylece millet 


7 Çameli,T. (Ağustos, 2020). Feminizmle Aydınlanma, Express Dergisi. 


Web: https://birartibir.org/feminizmle-aydinlanma/ (Erişim Tarihi: 12.11.2021). 
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olmak; uyumu, dayanışmayı, grubun dışına çıkmamayı öne sürmektedir. Nilüfer Göle (2017: 
23), İslamiyet'i ümmetçilik ve Kuran'ın buyrukları kılavuzunda oluşan inanç pratiği olarak 
yorumlamaktadır. 

İslam'da kadın sorunu, geçmişten günümüze kadar sürekli tartışılan konulardan 
biridir. İslam'da kadının konumu, erkeklerle eşit haklara sahip olup olmadığı gibi 
konulardaki tartışmalar, ister istemez İslami yaşam içerisindeki uygulamalar, Kuran ve 
hadisler üzerinden yürütülmektedir. Dolayısıyla İslam ve feminizm kesişimselliği nasıl 
olabilir? Böyle bir kesişimsellik mümkün müdür? İslam içerisinde mi feminizmi, yoksa 
feminizm içerisinde mi İslam'ı tartışmak gerekir? İşte bu gibi soruları her iki kimliği de 
taşıyan Müslüman feministlerin nasıl cevapladıklarına bakmak gerekir. Öncelikle belirtmek 
gerekir ki; İslamiyet, Türkiye'de baskın din ve feminist örgütlenme, her ne kadar güçlü bir 
hareket olmuş olsa da kadına karşı şiddetin de gittikçe derinleştiği ülkelerden biridir.” 
Feministler sosyal, kültürel, siyasal alanlarda kadınların mağduriyetlerine sebep olan erk” 
zihniyetle mücadele edip bireysel hakları için mücadele etmişlerdir. Müslüman kadınlar ise 
her ne kadar cinsiyet eşitsizliği alanında ayrımcılık karşıtı mücadele vermiş olsalar da, 
özgürlükleri İslam”ın kurallarıyla sınırlı kalmıştır. Dolayısıyla feminizm ve İslam birleşimini 
temellendirmek, anlamlandırmak yıllardır güç bir faaliyet olagelmiştir. 

İslami yaşam içerisinde kadınlar aleyhine pratiklerin, fikirlerin temelinde ne olduğu, 
bu fikirlerin nerelerden kaynaklandığı gibi sorular İslamiyet'i de sorgulamaya yol açmıştır. 
Dolayısıyla Müslüman kadınların, İslamiyet içerisinde kadın sorununu niçin ve nasıl ele 
aldıkları, İslam-feminizm kapsayıcılığı konusunda önemlidir. Müslüman feministler maruz 
kaldıkları çeşitli ayrımcı tutumlar nedeniyle İslam'da kadın sorununu araştırmaya 
yöneldiklerinden bahsetmektedirler. Havle Kadın Derneği kurucularından olan fakat 
sonradan dernekten ayrılan isimlerden biri olan Işık Hanım yaşadığı durumu şu şekilde ifade 


etmektedir; 


? Kadın Cinayetlerini Durduracağız Platformu (KCDP), kadın cinayetlerine dair rapor verileri şu şekildedir: 
2008'de 80, 2009'da 109, 2010'da 180, 2011'de 121, 2012'de 210, 2013'te 237, 2014'te 294, 2015'te 302, 
2016'da 328, 2017'de 409, 2018'de 440, 2019'de 474 kadın öldürülmüştür. 


90 Bu çalışmada özellikle erk kavramının seçilmesinin sebebi; bir birey veya grubu denetim altına alarak 


özgürlüklerine karışılarak belli bir kalıba koyma yetkisi anlamına gelmesidir. İkili dikotomilerde hegemonik güç 
ilişkisi olduğu için bu kavram seçilmiştir. 
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Aktivizme üniversite yıllarında başladım, açıkçası sinemaya işte belgesel yapım dersinde, 
kadının camideki yeri üzerine bir belgesel çekmeye karar vermiştim. O dönem, kütüphanede 
yer bulamayınca kafelere gidiyordum, öğrenci olduğum içinde sürekli kafede bir şey almak, 
paramı ona harcamaya başlamıştım. Açıkçası, yani tuzlu gelmeye başlamıştı. O zamanlarda 
işte camiyi ders çalışma alanı olarak kullanıyordum. Ve işte şeyi fark etmiştim, camide 
kadınlara ayrılan alanların normalde sadece namaz kılıp çıktığımda... Böyle çok aceleyle 
namaz kılıp çıktığımı fark ettim. Yani bir camiyi yaşam merkezi olarak kullanamadığımı. 
Namazımı kılıp çıkıyorum ve işte geri kalan zamanımda hiç camide vakit geçirmiyormuşum. 
Ve buna da çok camilerin imkân sağlamadığını fark ettim kadınlar özelinde, çünkü erkekler 
böyle orta alanda uyuyabiliyorlar, vakit geçiriyorlar, sosyalleşiyorlar falan filan... Bunun 
üzerine bir belgesel yapmaya karar vermiştim. Aynı dönemde kadına şiddete karşı 
Müslümanlar inisiyatifiydi, yanlış hatırlamıyorsam (1) doğru, aynen onların bir şeyi vardı, 
duyurusu; kadın caminin neresinde diye işte oraya katıldım. Daha sonra orada bir toplu 
aktivizm başladı. Aktivizm, biraz daha örgütsel bir şeye dönüştü. Orada bu meseleyle 
kadınlarla, camiler meselesiyle ilgilenen arkadaşlarla beraber “Kadınlar Camilerde 
Hareketi”ni kurduk. Daha sonra da bireysel olarak, zaten kendime feminist diyordum. 
“Müslüman feminist” tanımlamam vardı, ama yine örgüt olarak hani birileriyle bir araya 
gelme durumum yoktu. Yine kendine hem Müslüman hem feminist diyen arkadaşlarla 


beraberdim. 


İslami yaşamda açıkça görülen cinsiyet temelli eşitsizliklerden biri, dini ritüellerin 
gerçekleştirildiği mekânlardaki kadınlara karşı ayrımcı tutumlardır. Işık'ın eleştirdiği camiyi 
ibadet mekânı olarak kullanma eşitsizliği, geçmişten günümüze kadar birçok ilahiyatçının, 
araştırmacının tartışma konusu haline gelmiştir. Camilerde karma namaz kılınması, 
kadınların da erkekler gibi cemaate namaz kıldırması ile ilgili sorunlar, 1990”lardan beri 


! Birçok ülkede kadınların cemaate namaz kıldırdığı”? görülürken, 


tartışılan konulardır.” 
Türkiye'de ise ilk Konca Kuriş'le birlikte açılan bu tartışma, hala çözümsüzlüğünü 


sürdürmektedir (Yılmaz, 2015: 209). 


31 Sevket Eygi, M. (Temmuz 2018), Cami mi Mektep mi?, Milli Gazate. (Yazar bu makalesinde, bu zamandaki 
camilerin görevlerini yerine getiremediklerine, dini eğitimden uzaklaştıklarına dair eleştiri getirmiştir). 
Web:https://www.milligazete.com.tr/makale/1615328/mehmed-sevket-eygi/cami-mi-mektep-mi (Erişim 


Tarihi: 06.06.2022). 
32 Küresel çapta ilk olarak cemaate imamlık yapan kadın Amina Wedud'tur. 1994 yılında Güney Afrika'da, 
2004'te Amerika'da cemaate namaz kıldırtmıştır. 
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Son zamanlarda cami ve kadın ilişkisini tekrar gündeme getiren”? Nevin Meriç, Fatma 
Bayram ve Şadiye Çimen gibi ilahiyatçı kadınlar, camilerde kadının ötekileştirilmesine, 
erkeğin mekânı olarak tanımlanmasına karşı çıkarak, cami içerisinde bulunan kadına bile 
namahrem gözüyle bakılmasını eleştirmektedirler. Şadiye Çimen bu konu üzerine; caminin 
cem eden kelimesinden türetildiğini, yani bir araya toplanan insanlar anlamına geldiğine 
değinerek peygamber zamanında, camilerin günlük toplumsal konuların konuşulup çözüme 
kavuşturulduğu bir yer olduğunu fakat zamanla erk zihin tarafından anlamının ve pratiğinin 


değiştirildiğinden söz etmektedir. 


Neredeyse, görüşülen bütün kadınlar dini; sosyal bütün mekânlarda yaşadıkları eşitsizlikleri, 
mağduriyetleri İslamiyet'in yanlış okunmasına bağlamaktadırlar. Hadisler üzerine çalışması 
olan Fatma Hanım görüşmemizde çalıştığı bir okulda yaşadığı mağduriyeti şu şekilde dile 


getirmektedir: 


Bir imam hatipte çalışıyordum. Erkek öğretmenler var, kadın öğretmenler var aynı 
şeyde. Bir kadın öğretmen olarak, kadın olduğum için öğretmen olarak ayrımcılığa uğramak, 
iki o çalışma alanındaki kız öğrenciler üzerindeki ayrımcı muameleler. Ve bunların hadislerle 
temellendiriliyor olması... Yani bu eşitsizliklerin temellerinde, bu tahakkümün temellerinde 
kadınlarla ilgili hadisler var. İşte dini anlayış burada ortaya çıkıyor. Böylece onun üzerine 


çalışmaya karar verdim. 


Tuksal, okulda yaşadığı ayrımcı, eşitsiz tutumların temelinde erkek bakış açısıyla 
yazılan hadislerin olduğunu belirtmektedir. Tuksal'ın bu konuda, kayda değer bir çalışması 
bulunmaktadır. Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri (2016) adlı 
eserinde, hadisleri farklı bir bakış açısıyla yorumlamıştır. Yazarın doktora çalışması olan bu 


eser, sonradan birçok yayınevi tarafından kitaplaştırılıp tekrar tekrar basılmıştır. 


Başka bir katılımcı ise hadislerin, rivayetlerin doğruluğuna olan güvensizliğini dile 


getirerek yaşadığı hassasiyeti şu şekilde ifade etmiştir; 


Yani aslında bu olay şöyle başladı. Her şeyden önce kadınım, ben ateistken 
Müslüman olmaya karar verdim. Kuran'ı ilk okuduktan sonra... Sadece Kuranı okumadım, 


diğer kitapları da okudum ve Müslüman olmaya karar verdim. 85 sonlarıydı. Ama ben yapı 


33 Meriç,N. (Mayıs 2021). Cemaat Kadınlarla Tamamlanır, Yeni Şafak Gazetesi. 
Web: https://www.yenisafak.com/hayat/cemaat-kadinlarla-tamamlanir-3622512 (Erişim Tarihi: 27.03.2022). 
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itibariyle her şeyi araştıran, bulan bir insanım. Allah'ı da araştırarak, sorgulayarak bulmuş 
bir insanım. Ve hala sorguluyorum. Dolayısıyla doğal olarak bana ters gelen şeyleri 
sorgulamaya başladım. Tekrar tekrar okuyup, araştırıp... Tabü işte 96'da 10 yıl sonra, 
Başkent Kadın Platformuyla tanışınca da ben yerimi buldum dedim. Oradaki arkadaşların 
temel amacı zaten, İslami literatürdeki bu kadın karşıtı söylemi ayıklamak, onun karsısında 
durmaktı. Hidayet'in tezi de keza bu konuda. Hadisleri irdeledi. Bu bağlamda ben onun kadar 
insaflı değilim hadislere karşı daha insafsızım (Sevgi). 


Canan ise yaşadığı cinsiyet eşitsizliğinin sonucunda İslamiyet'te kadının yerini 


sorgulamaya başladığı anı şu şekilde ifade etmektedir: 


Ben hem inanan bir insanım hem kadınların maruz kaldıkları eşitsizlikleri görerek, 
bilerek, yaşayarak. Bir de başımı örttükten sonra bu katmanlandı. Hem kadın olduğum için 
hem başörtülü kadın olduğum için ayrı sorunlar yaşadım. Dolayısıyla kadınların özellikle 
kadın bilincini yükseltmek yönünde çalışması gerektiğine karar verdim. Gençlik çağlarımda 
da dini kitaplara bakardım, tefsirlerdir, şeyler, meallerin dışında işte Gazali'nin vs. büyük 
İslam âlimlerinin kitaplarına illaki bakardık. Ama oralarda kendimi bulamadığımı fark ettim. 
Kuran'da ben kendimi bulduğumu gördüm. Ben Kuran'da kendimi buluyorum. Kuran daki 


ifadeler kadın olarak beni incitmiyor (Canan). 


Yukarıdaki satırlarda dile getirilen ifadelerde katılımcıların en çok rahatsızlık 
duydukları konu, genel olarak İslamiyet'in yaşatıldığı bir ülkede dini kitapların, ayetlerin, 
hadislerin yanlış yorumlanarak kadınların aleyhine yeniden düzenlenmesidir. Görüşmelerde, 
kadınların nasıl giyinileceğinden hareketlerine kadar her şeyin ataerkil zihin tarafından 
mekân içerisinde tekrar üretildiği görülmektedir. Canan'ın yukarıdaki ifadesini ele alacak 
olursak, cinsiyet eşitsizliğinin sonucu olan eşitsizliğin başörtüyü taktıktan sonra daha da 
derinleşmesi veya Fatma'nın, Işık'ın ayrı mekânlarda yaşadıkları eşitsiz, baskıcı dayatmalar, 
Foucault'nun analizindeki iktidar ve özne ilişkisine benzer. Bu anlamda Foucault, şu 


belirlemeyi yapmaktadır: 


Bir iktidar biçimi bireyi kategorize ederek, bireyselliğiyle belirleyerek, kimliğine bağlayarak, 
ona hem kendisinin hem de başkalarının onda tanımak zorunda olduğu bir hakikat yasası 
dayatarak doğrudan gündelik yaşama müdahale eder. Bu, bireyleri özne yapan bir iktidar 
biçimidir. Özne sözcüğünün iki anlamı vardır: Denetim ve bağımlılık yoluyla başkasına tabi 


olan özne ve vicdan ya da öz bilgi yoluyla kendi kimliğine bağlanmış olan özne. Sözcüğün 
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her iki anlamı da boyun eğdiren ve tabi kılan bir iktidar biçimi telkin ediyor (Foucault, 2014: 
63). 


Foucault'nun tanımladığı iktidar kavramını, sadece siyasal açıdan düşünmemek 
gerekir. Bu iktidar biçimi, fiili bir şeydir ve öznelerin şu an var olan ya da gelecekte ortaya 
çıkacak hareketlerini yönetmek için vardır. Özne ise, iktidarın dayattığı kimliğe bürünen ve 
boyun eğendir. Dolayısıyla erkekler (iktidar) lehine yorumlanan ayetler ve hadisler 
Müslüman kadınları (özne), İslamiyet'e uyumlu bir kimlik dayatması içine alırken, bu özneyi 
kurgulamış oluyorlar. Örneğin, camilerin pek çoğunun iç dizaynını ele alırsak; mekânsal 
düzen, duvarlar, çizgiler, ritüeller, farklı insanların birbirlerine karşı davranış ve tutumlarına 
kadar hepsi de bir iktidar biçimini tanımlamaktadır. Aynı zamanda kadınların cemaatle 
namaz kılmasında erkeklerin arka saflarında durması da öznenin nasıl kurgulandığını 
göstermektedir. Dolayısıyla Müslüman kadın; kendi bilgisinin, bilincinin kurucusu değildir. 
Aksine iktidarın bir ürünüdür ve ne zaman bu kimliği reddederse o zaman yeni bir öznellik 
içine girecektir. Bu yeni öznellik, Foucault”ya göre iktidara direniş gösterebilir, fakat iktidarla 


mücadele içerisine giremez. 


İslam”da kadınların konumunun Müslüman kadınlar tarafından sorgulanışı, İslam ve 
feminizm kesişimselliğini nasıl kurduklarını anlamak bakımından önemlidir. Çünkü belirli bir 
Müslüman kimliğini reddeden yeni Müslüman kadın, hem feminist hem de Müslüman 
mahallenin eleştirileri arasında “nasıl hem Müslüman hem feminist olunabiliyor” 
sorgulamasının odağında yer almaktadır. Gerek feminist gerek feminist olmayan yaklaşımlar, 
İslam'ın kadın haklarını ne şekilde ele aldıklarını yıllardır tartışmaktadırlar. İslam ülkelerinde 
erkekler ve kadınlar nezdinde yasalar ve kararların birbiriyle farklılıkları ile dinin gelenek, 
görenek gibi alışkanlıklarla iç içeliği, İslamiyet'in cinsiyetler arası eşitliği kurup kurmadığı 
üzerine güvenilir bir bilgiye ulaşmamızı zorlaştırıyor. Dolayısıyla feministler, yaşatılan 
İslam'ın içerisinde kadınların özgürlüğüne ne kadar imkân sağlayıp sağlamadığını, bunların 
dayanakları olan dini kitaplar, hadisler nezdinde incelemektedir. Aynı zamanda Müslüman 
feministler de, dinin toplumsal yaşamda kadınları ötekileştiren, onu erkeğin karşıtı olarak 
değil aşağısında gören pratikleri feminizmin eşitlikçi yapısıyla nasıl örtüştürüleceği konusu 


temel sorunlardan biridir. 


Görüşmemizde Canan, İslamiyet”le feminizmin birbirine zıt görüşler olmadığını şu 
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şekilde ifade etmektedir: 


Ben İslamiyet'le feminizmin birbiriyle çelişmediğini düşünüyorum. Neden öyle 
düşünüyorum; bir kere feminizmin bütün dinleri ataerkil bulmasında haklılık payı var. Ama 
benim görüşüm, dinlerin kendi özü itibariyle yani, vahiy itibariyle ataerkillik söz konusu 
değildir. Ataerkillik, toplumsal düzlemde kültürün, insanların yaşayış ve alışkanlık ve dünya 
görüşlerinin dine yansıdığı yerde karşımıza çıkıyor. Yani Allah'ın indirdiği dine, insanların 
bakışı, buna getirdikleri yorumlar ve bu dini yaşayış biçimleriyle ataerkillik karşımıza çıkıyor. 
Ataerkillik dünyanın her yerinde, tarihin her devrinde var. Her toplumda var. İslam'ın indiği 
Orta Çağ, Arap Yarımadası da çok yoğun ataerkil bir toplum. Bu ataerkil toplumun kadını 
ikinci sınıf bile değil neredeyse insan bile görmeyen bir cahiliye ahlakı döneminde Allah'ın 


indirdiği eşitlikçi bir din var karşımızda (Canan). 


Başka bir katılımcı ise İslamiyet'in ne olduğundan çok İslamiyet içerisinde yer alan 
ataerkil değerlendirmeleri tartışmanın feminizm ve İslam kesişimselliğini sağlayabileceğini 


şu sözlerle anlatmaktadır: 


Kapsayıcılık, bu kesişimsellik hala çok tartışılan bir mesele dinde. Dinin ataerkil 
yorumu da bunlardan biri. Yani kolay bir süreç olmuyor kendinizi feminist olarak 
tanımladığınızda... Ya işte Müslümanlardan feminist olmaz meselesi. Ya kadınsın, bir 
kimliğin var ama bir kimliğinin reddedilmesini feminizmin kapsayıcılık bakımından nasıl 
bakacağız? Mesele aslında bu. Şeyi tartışmak çok normal geliyor bana, dinin ataerkil 
yorumunu tartışmalıyız. Bunu özellikle Müslüman kadınların çok tartışması gerekiyor 


(Sevda). 


Katılımcıların çoğunluğu, aslında sorunun İslam'ın doğuşunda değil, dönemsel olarak 
gelişen pek çok ataerkil söylem ve pratikte bularak ve bunların İslam'a gölge düşürdüğüne 
değinerek, İslam ile feminizmin kesişimselliğinin olabilirliğinden bahsetmişlerdir. Başka bir 


katılımcının ise diğerlerinden farklı olarak çarpıcı bir noktaya değindiği görülmektedir: 


Hangi İslam demek gerekiyor burada. Hani doğrudan Kuran'ı okuduğumuz zaman, 
bir de Kuran'ın düşündüğünüz zaman kadına verdiği haklar, ayrıcalıklar, kadını merkeze 
alan açısı esas insan kadın orada. Erkek onu koruyacak, kollayacak, besleyecek, bakacak 
ondan sonra dolayısıyla merkezde kadın. Ha evet feminist bakış açısıyla bu da çok doğru bir 
şey değil. Hani kadını bir şekilde erkeğin korumasını ihtiyaç duyması filan... Ama maalesef 
işte o eril bakış açısı ile bütün dinleri kendilerine yontmuşlar. Ve kadınları baskılamışlar. 


Bence direkt kıskançlık doğmuş (gülüyor). Ben böyle bakıyorum, yani dine baktığın zaman, 
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özellikle İslam'ın o kadar da eril olmadığını görüyorum ben. (Sevgi). 


Sevgi'nin İslam'ın doğru okunması gerektiği ile ilgili ifadesi, feminizm öğretisini tam 
olarak kapsamıyor. Çünkü feminizm özellikle; evrensel eşitlik ve eşit haklar prensipleri 
temeline dayandırılarak oluşturulan bir öğretidir (Legardinier, 2015: 155). Fakat genel olarak 
katılımcılar, İslamiyet inancının feminizmin eşitlikçi yapısıyla örtüştüğünü, İslamiyet'in 
ataerkil bir din olarak yorumlanmasının sebebini dinin gelenek, töreler, yasalar gibi 


pratiklerle iç içe geçmesinden kaynaklı olduğuna değinmişlerdir. 


Mary Matsuda; cinsiyet, etnik kimlik, sınıf gibi farklı parametrelerin kesişimselliğinin 
kaynağını güç hiyerarşilerinin temelinde bulur. Bu parametreler, farklı ezilme pratiklerini 
içinde bulunduran ve birbiriyle bağlantılı karmaşık bir yapıya sahiptir (Akt: Matsuda”dan 
Helma Lutz, 1991: 1189). Bu bağlamda kesişimsellik kavramı, güç ilişkilerinin birleşmesiyle 
farklı ezilme pratiklerini gösteren ve öznenin ortaya çıkan yeni kimliğini çözümlememizi 
sağlayan bir yaklaşımdır. Kimberle Crenshaw bu konuda, çoklu ezilme pratiklerinin 
kesişimselliğinin tek bir güç hiyerarşisi olarak tanımlanmasına karşı çıkarak, her bir ezilme 
pratiğinin farklı iktidar biçimlerinin bir sonucu olduğu üzerinde durmuştur.” Söz konusu, 
Müslüman olmak ile kadın olmak birbirinden farklı ayrımcı pratiklere maruz kalan iki 
parametredir. Bu iki parametrenin birbirine eklemlenmesiyle oluşan öznenin yeni kimliği, tek 
bir baskı biçiminin sonucu değildir. Fakat burada sorgulanması gereken konu, İslamiyet'in 
hâkim olduğu yerde Müslüman olmak; baskın bir kimlik iken, “öteki? olmanın nasıl 
kurgulanacağıdır. Öteki, bireyler arasında farklı olan, farklı görünen değildir. Ortak bir 
yaşamın ona nasıl açıldığı, fikirlerine, davranışlarına diğerlerinden farklı olarak ne gibi 
sınırlılıklarla müdahale edildiği, yani kısacası onun, bunu nasıl tanımladığı ile ilgili bir 
şeydir. Bu öteki, karşıtıyla kurulmaz, var olan sistem içerisinde ezilme pratikleri ile kurulur. 
Öteki, kendisini Hannah Arendt'ın kimlik kurgusunda bulur; kişiler, kendi kimliklerini ancak 
saldırı, yok edilmeyle karşı karşıya oldukları zaman tanımlayabilmektedir (Akt: Berktay, 
2012: 202-204). 


34 Kocadost, B. (Şubat, 2021) Kesişimsellik. Feminist Bellek, 


Web: https://feministbellek.org/kesisimsellik/ (Erişim Tarihi: 28.02.2022). 
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Yapılan görüşmeleri değerlendirilecek olursak, öncelikle feminizm ve İslam 
arasındaki bir uzlaşıdan çok, bir ayrıma da dikkat çekmekte fayda var. Feminizm, Batı 
kültürünün bir ürünü ve zamanla küreselleşerek kültürlerarası bütün kadınların ezilme 
pratiklerini içeren bir teori haline dönüşmüştür. Dolayısıyla her feminizm, var olduğu belirli 
bir coğrafyanın ve kültürün ezilme pratiklerinin ifadeleriyle kendisini tanımlar. Aynı şekilde 
İslamiyet de geleneksel tarihin kültürel bir ürünü olarak doğarken, modernizmle birlikte 
toplumsal olaylara, cinsiyet yapılarına daha farklı bir perspektifle yaklaşmaya başlamıştır. 
İslam'ın feminizmle farklılaşan tarafı, feminizm ortaya çıktığı andan itibaren ataerkil kültürü 
eleştirerek bu alanda mücadele etmeye çalışmasıdır. Fakat İslam ise, oluştuğu sistem 
içerisinde ataerkil değerler üzerine inşa edilerek o kültürün yerel tabirleriyle kendisini 
tanımlamıştır. İslam'ın modernizmin aydınlanmacı görüşüyle birlikte yeniden tanımlanması, 
yeni bir Müslüman kimliğini ortaya çıkarmıştır. Bu bağlamda Müslüman feministler 
tarafından, hem İslam'da Müslüman kadınların özgül deneyimlerini yaşayamamaları hem de 
feminist alanda kadınların maruz kaldıkları pratikler, söylemler noktasında kesişimsellik 
kurulmuştur. Hegemonik eklemlerle kurulan bu kesişimsellik, kadınların ataerkil kültür 
tarafından yaşatılan İslam toplumundaki mağduriyetleri üzerinden tanımlanmasıyla ortaya 


çıkmıştır. 


6.2.2. Feminizmin İslam'a Yaklaşımı 


Kadınların çağlar boyunca gerek özel gerek kamusal alanlarda yaşadıkları 
mağduriyetler, ataerkil kültürün egemenliği dâhilinde oluşturulduğu bir gerçektir. İktidarın 
erkek alanı olarak kurgulanması, kadınları tarih dışı alana iterek ezici bir azınlık olarak var 
etmiştir. Kadınların sömürülmesi, ezilmesi her ne kadar erkekler tarafından kurgulanıp 
gerçekleştirilen bir olgu olsa da sadece tek bir erkeklik üzerinde gerçekleşmemiştir. 
Dolayısıyla kadınlar üzerindeki güç, sadece devlet ya da aile reisi olarak kurgulanan erkek 
tarafından değil, toplumsal ilişkiler içerisindeki herkes bu ilişki ağı içerisinde bulunmaktadır. 
Foucault'nun iktidar söylemi, bu konuda bağlayıcıdır; iktidar “Bir kurum, bir yapı değildir; 
bazılarının baştan sahip olduğu belirli bir güç değil, belli bir toplumda karmaşık bir stratejik 
duruma verilen addır” demektedir (2016: 70). Bu karmaşık yapı, evin içerisindeki baba, anne, 
bakıcı, eve gelip gidenler, kız çocuğu ile farklı ilişkiler kurarak geleceğini kurgularlar. Bu 


evde olan herkes, Focault”un üzerinde durduğu çoklu iktidar bağıntılarıyla ilişkilidir. İktidar 
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bağıntıları içinde inşa edilen kadınlık, bu güç ilişkilerine karşı direnerek kendisini yeniden 


oluşturur. Kadınların kendilerini yeniden var ettikleri alan, feminizm alanıdır. 


Çoklu kadınlık durumları var olduğu gibi, çoklu feminist fraksiyonlar da vardır. 
Feminizmin çok eksenli durumu; kadınların homojen olmadığını, farklı mağduriyetlerinin 
olduğu anlamına gelmektedir. Temel ortak problem, kadınların maruz kaldıkları pratiklerin 
ve bu pratiklerin toplumsal ya da devlet yasaları tarafından onaylanmasıyla oluşan, 
mağduriyet çatısında var olan iktidar bağıntılarına karşı direnmektir. Feminizmle birlikte 
kadınlar güçlenerek, ataerkil kültürün bütün alanlarına nüfuz etmiş parçalarından sıyrılmak 
için mücadele etmiştir. Bu mücadele alanlarından biri de kuşkusuz feminizm ve İslam 
kesişimselliğini kuran bir yerden gelmektedir. Müslüman feminist kadınların, İslam ve 
feminizmi bir araya getirme süreçlerinde yaşadıkları deneyimlere, süreçlere Müslüman alanın 
olduğu kadar feminist alanında bu kesişimselliğe yaklaşımı önemlidir. Dolayısıyla Müslüman 
feminist olarak kendilerini tanımlayan kadınların, feministlerin onlara karşı yaklaşımlarını ve 
ortak hareket ettikleri konuları nasıl anlamlandırdıkları bu tartışma için önemlidir. Tülay 
Hanım, Müslüman bir feminist olarak feminist alanlarda yaşadığı süreç ve kadın 


hareketlerine bakışı şu şekildedir: 


Ben çok olumlu bakıyorum. Ama çok olumlu geri dönüş almadım bugüne kadar... 
Olumlu aldığım geri dönüşlerde başta bahsettiğim şekildeydi. Ben Müslümanlar arasında sen 
aydın Müslümansın gibi oldu. Ve bu beni çok yordu açıkçası. Bir süre sonrada diğer feminist 
gruplarla bireysel olarak değil, ama örgütsel olarak ilişkilenmek istemedim, canım istemedi. 
Çünkü bana her seferinde diğerlerinden farklı, aydın Müslüman, başörtülü ama düşünebiliyor 
muamelesi yapıldı ve ben bundan çok rahatsız oldum. Dolayısıyla örgütlü feministlerin 
içerisinde kendimi çok rahat hissedemedim. Bana hep böyle hissettirdiler. Başörtülü ama 
düşünebiliyor, başörtülü ama farklı düşünüyor, başörtülü ama değil başörtülü ve... Bu bir 
bütün, birbirine zıt şeyleri bir araya getirmeye çalışmıyorum ki ben, hepsi benim. Ben bir 
feminist olarak bu kimliğimi ne kadar sahipleniyor ve toz kondurmuyorsam, Müslüman 
kimliğime de aynı zamanda toz kondurmam. Eleştiriye açık olmadığım anlamına gelmez, ama 
bana değişik muamelesi yapılıyorsa bunu kabul etmem. Hakaret olarak kabul ederim. İçine 
girdiğim feminist örgütlerde ne yazık ki bunu çok yaşadım. Bu demek değildir ki birlikte 
hareket etmek gerekirse ayrı dururum. Kesinlikle bunu yapmam. Çünkü biz kadınlar olarak 
birçok yerde birbirimizi sevsek de, sevmesek de erkeklere karşı bir olmak zorundayız. Bireysel 


olarak insanların fikirlerini belki değiştirebiliyorsunuz, ama bir örgütle bu konuda mücadele 
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edemiyorsunuz. Ya etseniz de çabanız sonuçsuz kalıyor. Denedim insanlara bunu anlatmaya 
çabalıyorum. Dedim ki; farklı biri olarak burada değilim, bir feminist olarak buradayım. 
Bana değişik muamelesi yapmayın, böyle söylemeyin, işte götürüp diğer insanlara 
gösterilmesi gereken... Siyahilere yapıyorlarmış ya... O muameleyi yapmayın ki var olayım. 
Bunun tartışmasını yürüttüğüm ortamlar da oldu. Ama dediğim gibi böyle üç dört yıldır 
uzağım, örgütlü hareketlere bilinçsel olarak uzak durdum. Van da buna çok müsaade etmiyor, 
pandemi oldu şehir dışına çıkıp gelemedik. Bu süreç içerisinde diğer feminist arkadaşlar 
değişmişler midir? Bizi biraz kabul etmişler midir? bilmiyorum (gülümsüyor). Belki de 
başlamışlardır. Havle' yle birlikte biraz daha görünür olduk. Ama bu yaftalama, dışlanma 
duygusu biraz beni itti. Tek olumsuz düşüncem bu. Onun dışında her türlü iş birliği içerisinde 


bulunmaya çalışıyorum. 


Tülay Hanım'ın olması gerektiği alanlarda yaşadığı dışlanmaya dair konuşması, 
1970'lerde siyahi işçi olan kadınların beyaz kadınlar arasında yaşadıkları ayrımcı tutumlarına 
benzemektedir (Sarıgöl, 2013: 16). Dolayısıyla da Tülay Hanım'ın yaşadığı kimlik 
mağduriyetindeki söylem, başörtü-aydın ikilemi arasındaki “farklılık? içerisinde 
aranmaktadır. Caroline Ramazanoğlu'nun (1998: 36-39) kadınlar arasındaki durumların 
farklılığının ortaklaşamaması hususunda kız kardeşliğin bir hayal olarak kaldığı üzerinde 
durmaktadır. Kadınların yaşadıkları farklı mağduriyetlerin ortak bir alanda çözülememesi, 
feminist alanda çatışmaların oluşmasını ve bu yüzden de kadınların birlikte hareket etmelerini 
zorlaştırmaktadır. Geçmişte liberal, Marksist ya da radikal feministler arasında cinsiyet 
eşitliğini nasıl ele alınacağına dair yaşanılan çatışma, Tülay Hanım'ın aktardıklarıyla 


güncelliğini hala koruduğunu göstermektedir. 


Farklı bir bakış açısıyla yaklaşan feminist yazar Ayşe Düzkan, verdiği bir demeçte, 
feminizm içerisinde farklı kadınlık durumlarının oluşmasına bağlı olarak, çoklu kadın 
hareketlerinin varlığının bir bölünme değil, tam tersine kapsayıcı bir teori olduğunu 
düşünmektedir. Kadınların sosyal, kültürel, politik alanda yaşadıkları mağduriyetlerin 
birbirinden farklı olması, bir tarafta aynı kadın hareketi içerisinde yer almalarını 


güçleştirirken bir taraftan da feminizm için bir olumsal bir şeydir (2022: 149). 


Feminist örgütlerde yer almayı ve feminizmin Müslüman feminist kadınlara karşı 


yaklaşımlarını ele alan Işık Hanım düşüncelerini şu şekilde ifade etmiştir: 
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Ya şöyle bu da çok garip! Müslüman feministler çok yeni çıkmış gibi davranıyor 
herkes, ama yani Havle kadın derneği yeni kuruldu. Ama Müslüman kadın hareketi çok 
eskiden beri vardı zaten. 8 Mart'a ben Havle'yi kurmadan yıllar önce gidiyordum zaten. 
Hatta 8 Mart komitesinde başörtülü kadın arkadaşlarım var. Hatta direk komite içerisinde 
yürüyüşü düzenleyenlerden birileri... ve bu şey gibi, sanki son zamanlarda 8 Mart'a insanlar 
katılıyormuş gibi davranılıyor. İlk defa Müslümanlar görünüyormuş gibi, hâlbuki zaten bu 
çok yıllardan beri var. Yani hatta bu başörtü yasaklarında da vardı. Ondan öncede vardır, 
muhtemelen. Sadece belki şey yok kitlesel olarak biz Müslüman feministler yürüyoruz falan 
gibi... “Havle” gibi bir topluluk adına yürüyenler yoktu. Ondan da çok emin değilim. Bundan 
önce “Başkent kadın platformu” vardı onlarda dönüştüler daha çok, ama eskiden daha çok 
kendine feminist diyen Başkent kadın platformu da yürüyüşlere katılıyordu, vardı. Yani 
sekülerle falan. Ama tabii ki şeyden bahsedebilirim yani, nasıl ki Türkiye toplumunda 
Müslümanlar arasında, işte tırnak içerisinde sekülerlere kötü gözle bakanlar, sekülerler 
arasında da Müslümanlara kötü gözle bakanlar vardır. Bu feminizm içerisinde de elbette 
kutuplaşmayı yapan insanlar vardır. Ama ne ben ne çevrem böyle bir kutuplaşmayı 
sezinlemedik. Ama şey tabü karşılaşıyorduk. Ben Müslüman kimliğimle gittiğimde ya bi 
dakika böyle bir şey olabiliyor mu? Ne demek bu? Ben hep işte Müslüman kimliği olan 
insanlar tarafından dışlandım. O yüzden anlayamıyorum falan diyenlerde var tabü. Bunlar 
feminist olan kişilerdi. Tabii şu an bu kırıldı kalmadı böyle bir şey (gülümsüyor). Ben 
nerdeyse bir yıldır sivil toplum olarak... yani Havle adına falan bir yerlere gitmiyorum, 
Biliyorsun yani geçen sene Aralık ayında hastaneye yattım. Martta falan çıktım. Hala da 
hastaneye gidip geliyorum. O yüzden bir yıl içerisinde ne değişti ne gibi farklılıklar oluştu, 


falan ondan da emin değilim. 


Işık'ın bu anlamda ayrımcı tutumlara maruz kalmaması “başörtülü” olmamasıyla da 
ilişkilendirilebilir. Söz konusu, bunun aksine Tülay Hanım feminist örgütlenmeler içerisinde 
maruz kaldığı dışlamalar başörtüsü üzerinden daha çok geliştiği okunmaktadır. “Başörtülü 
aydın olur mu? Hem kapalı hem düşünebiliyor” gibi aşağılayıcı sözler üzerinden kişiyi 
değerlendiren tutumlara, Tülay”ın bu tutum ve davranışlarla karşılaşmamasının temel sebebi, 
Müslüman kimliğinin öne çıkmamasıdır. Bu bağlamda Serpil Sancar (2011: 81) 1990-2000”l1 
yıllarda feminist örgütlenmelerin birçoğunun, başörtünün insani bir hak olmasını özgürlük 
temelinde görmeyerek Müslüman feministlerin yanlarında durmadıklarını ele almaktadır. 
Feministler için, kadını belirli giyim kalıpları içine koyan ve nasıl davranılması üzerine bir 


takım görüşler ileri süren, İslami ideoloji içerisinde kadın özgürlük sorunu olarak 
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kalmaktadır. Sancar'ın dönemsel olarak feministlerin İslamcı kadınlara yaklaşımı konusunda 
yaptığı saptama, Tülay'ın aktardığı görüşler bağlamında hala güncelliğini devam ettirdiğini 


göstermektedir. 


Işık'ın aktardığı gibi “Müslüman kadınlar, feminist örgütlenmelerde ve alanlarda hep 
vardı.” Fakat Müslüman kimliğiyle değil, feminist kimlikle alanlarda bulunmaktaydı. 
Müslüman feministlerin Havle adı altında görünür olmasıyla, kesişimsel bir kimlikle 
alanlarda olduğu görülmektedir. Müslüman feministlerin farklı bölünmelerden gelen 
kadınlarla bir arada bulunması, Işık gibi birçok kadını farklı olarak ayırmasa da birçok kadını 
ise ayırmaktadır. Deniz Kandiyoti (2011: 48) İslam'da kadınların konumunu ele alırken, bir 
kesimin bunu özgürlük bağlamında temellendirdiğini, bir kesimini ise İslam'ın kadını hem 
giyim hem de davranışlar üzerinden belirli sınırlara dâhil ederek dayatmacı görüşü 
reddettiklerinden söz etmektedir. İki farklı grubun örgütlenmelerde olmamasına rağmen 
alanlarda birlikte mücadele etmesi, ortak fikrin patriyarkal zihniyet olmasıdır. Kandiyoti”nin 
gözlemleri, Canan Hanım feminizmin İslamcı kadınlara yaklaşımında ifade ettiği görüşleri 


yerini bulmaktadır: 


Aslında kurul başlamasından itibaren, gayet sivil toplanması şeklinde, ilişkiler 
sürdürülmeye çalışıldı. Her iki taraftan da bunun için çaba harcayanlar oldu. Hidayet, 
Nuriye, Fatma çok fazla çabalar harcadılar. Keza ben daha sonra katıldım. Ben aynı şekilde 
çabalar harcadım. Ve ilişkiler devam etti. Sadece bizim temel sorunumuz, en başta ulusalcı 
bir takım çevrelerin, feministlerin bizi kabul etmemesiydi. Başörtülü kadınlarla aynı salonda 
oturmamak, aynı masada bulunmamak gibi şeyleri olan 90larda, hatta 2003lerde vardı. 
Sonra 2013'e kadar bu değişti ve ilişkiler güçlendi. Fakat hiçbir zaman başörtüsü yasaklarına 
karşı bizimle aynı şekilde mücadele etmek, edecek şekilde destek vermediler. Yani kişisel, 
bireysel, sözlü destekler oldu ama bir eylemimize katılmadılar. Bir basın açıklamamıza ya da 
kurumsal imza vermediler. Kişisel imza veren çok az oldu zaten. Şimdi yasaklar kalktıktan 
sonra bugün biz sizi hep destekledik, diyenlerin hiçbiri o zaman açıkça desteklemedi. Fakat 
onun dışında, başörtü yasaklarına karşı bizi desteklemek dışında, ortaklaşa yaptığımız çok iş 
oldu. Şu anda da nafaka hakkı, kadın platformuyla birlikte çalışıyoruz. Ama bütün bunlar 
kurumsal ve kişisel olarak birbirimize tutunmak için özel çaba sarf etmekle oluyor. Hani 
kendiliğinden doğal bir seyir aldığı sürece... Fakat bazı arkadaşlarımız o süreçte 
alamadığımız destek nedeniyle feminist, diğer örgütlere mesafe koymayı da tercih ediyorlar. 


Unutamıyorlar o günleri, yalnız bırakılmayı. Ben yani oldu geçmişte oldu diyorum, ama şu 
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anda pek çok ayrı mesele var. Ama ben yeri geldiğinde, bütün feminist arkadaşların yüzlerine 
de söylüyorum yani. O yüzden, kendi örgütümde de, diğer feminist örgütler arasında biraz 


sivri dilim nedeniyle sıkıntı yaratıyorum, olsun (gülüyor). 


Canan, Tülay'ın ve belki de birçok başörtülü Müslüman feminist kadının bir kesim 
feminist örgütün veya kişilerin onları kabul etmemesinin, feminist alandan dışlamalarıyla 
aynı paralelliktedir. Fakat bir taraftan da Canan'ın görüşlerinde, başörtü yasaklamalarının 
olduğu süreçte feministlerin destek vermemesi, Müslüman kadınların feminist 
örgütlenmelerin birçoğuna karşı uzak durduklarını göstermektedir. Uzak durmalarının sebebi, 
süreçsel olarak yaşadıkları mağduriyetin feministler tarafından görülmemesi noktasında 


oluşan kırgınlık veya kırılmadır. 


Dindar kimlik ekseninde kadınların feministler arasında bölünmesi, kadınların maruz 
kaldığı pratiklerin aynı olmamasından dolayı evrensel bir kadın ezilmesinden 
bahsedilemeyeceği anlamına gelmektedir (Sancar, 2011: 67). Feminizm, özel ya da kamusal 
her alanda ataerkil kültürün var ettiği söylemleri, pratikleri değiştirip dönüştürerek cinsiyete 
dayalı eşitlik ve özgürlük içinde yeni bir düzen ortaya koymaktadır (Koray, 2011: 307-311). 
Ataerkil kültürün bütün kadınlar üzerindeki egemenliği, kadınların ezilme pratiklerinin aynı 
olmadığını açığa çıkarmaktadır. Bu yüzden de feminizmin bunu iyice çözümlemesi ve yeni 
bir yöntemi ortaya koymalıdır (Michel, 104). Bu nedenle, feminist eksen dâhilinde var olan 
fraksiyonlar, maruz kaldıkları ayrımcı tutumlar, pratikler noktasında dönüşüm kurmaya 
çalışmaktadır. Bu fraksiyonlardan biri olan İslami feminizm; feminist teori bağlamında kadın 
haklarını, İslami kaynaklara dayandırarak ataerkil kültürü dönüştürme eğilimine girişmiştir. 
Bu çizgiden hareketle gerek Tülay'ın gerek Canan'ın tutumları da feminist örgütlenme 
içerisindeki Müslüman kimliğinin anlamlandırılması üzerinden değişmektedir. 

Sevgi Hanım, İslam ve feminizm arasında ayrım gözeterek şu şekilde görüşlerini 


belirtmiştir: 


Yani feminist hareket dediğimiz zaman, tek bir feminist hareket yok. Hangi feminizm, 
hangi kuşak feminizme dönmek lazım aslında. Feminist dernek hani nasıl biz Müslüman 
feministsek ki (1) ben çok ta sevmiyorum bu tanımı aslında. Çünkü feminist olmak ayrı bir 
kimlik, din ayrı bir kimlik. Katolik feminist, Ortodoks feminist diye ayırıyor muyuz? İnanç ayrı 
bir kimlik onun için bu şey benim çok hoşuma gitmiyor. Hani biz sanırım 2002 den beri her 


tür kadın hareketinin içinde var olan, her tür dernekle herkesle iletişim halindeyiz. Feminist 
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hareket içinde çok böyle uçuk feminist olan arkadaşlarla da iyi geçindiklerimiz oluyor. Bizim 
için öyle bir ayrım yok insan olsun ya... Reçeldeki kızlarla görüşmemiz var. Yani benim 
şahsen de görüştüklerim var. Diğer arkadaşlarında görüştükleri var. Onları destekliyoruz biz 
çünkü geleceğimiz olarak görüyoruz onları bir anlamda (gülüyor). Güzel bakış açıları var. 
Belki bizden biraz daha geleneksel dine bağlılar, ama yani elimizden gelen her şeyi yaparız 


onlar için. 


Sevgi'nin ifadesinde, feminizmin hem onlara hem de feminist örgütlenmelere olumlu 
baktığı görülmektedir. Bir taraftan da feminist alanlarda görülmenin, var olmanın Müslüman 
kimlikle değil de kadın kimliğiyle ele alınması gerektiği görüşündedir. Sevgi'nin Müslüman 
feminist olarak alanlarda ayrımcı bir muameleye maruz kalmaması, Işık Hanım'la aynı 
konumda bulunmasındandır. Bu da aslında görünür ve görünür olmayan Müslüman 
arasındaki çizgi olan başörtüde yatmaktadır. Şöyle ki görünür bir Müslüman feminist olan 


Sevda Hanım'ın bu minvalden hareketle fikirleri açıklayıcıdır: 


Son dönemde Müslüman feministlerde daha görünür bir yerde. Ama burada sunu 
kaçırmamak gerekiyor! Feminist hareketin içinde de Müslüman kadından feminist olur mu? 
tartışması çok yoğun vardı ve dışlayıcı olarak baktıkları bir dönem vardı. Bunu kaçırmamak 
gerekiyor. Hatta bunu ben de bir dönem hissetmiştim. Bahsettiğim dönem 2010 gibi dönem. 
Yani o kapsayıcılık, o kesişimsellik meselelerinin tartışıldığı süreçlere baktım. Şey anlıyorsun 
işte feminizmin en sevdiği yeri, biriken ve üzerine sürekli kendini var eden bir yerde duruyor 
feminizm. Bu kapsayıcılık, bu kesişimsellik hala çok tartışılan bir mesele dinde. Dinin ataerkil 
yorumu da bunlardan biri. Yani kolay bir süreç olmuyor kendinizi feminist olarak 
tanımladığınızda, eğer başörtülü değilseniz, Müslüman olmanız çokta göze batmıyor. 
Başörtülüyseniz tuhaf bir şekilde batıyor. Ama ben mesela, bağımsız feministim örgütlü 
değilim herhangi bir yerde. Tabü bütün feminist örgütleri destekliyorum, eylemlerine 
katılıyorum bütün eylemlerinde yer almaya çalışıyorum. Elimden geldiğince de sadece 
sahada, dijital aktivizmin içerisinde, çevrimiçi aktivizminin içinde de yer almaya çalışıyorum. 


Çünkü kendimi en iyi hissettiğim yerlerden biri feminizm. 


Sevda'nın ifadelerinde de görüldüğü gibi başörtülü Müslüman feminist, bir kadın 
olduğu için ayrımcı söylemlere maruz kaldığı görülmektedir. Sevda'nın ifadelerinde, 
dönemsel olarak başörtü noktasında yaşanılan ayrımcı tutumların, zamanla birçok feminist 
örgütlenmenin giderek dönüştüğü çıkarılmaktadır. Bu durumda İslami feminizm aktörlerinin, 


İslam içerisinde kadın sorununu irdelemeleri ve bunu feminizm alanında tartışmalarıdır. 
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Judith Butler (2001: 24) öznenin baştan itibaren kurgulandığını ve kendisini yeniden 
tanımlamak için olduğu konumdan önce itiraz ederek değil, verili şeyi sorgulayarak işe 
başlaması gerektiği üzerinde durur. İslami feminizmin öznesi olan Müslüman kadın, bu 
durumda kendisine verili olarak dayatılan normları, pratikleri cinsiyet eşitliği konusunda 
açarak kendisini yeniden tanımlamaktadır. Dolayısıyla, Sevda'nın dönem olarak ayırdığı 
zaman diliminde, feminist örgütlenmelerle olan yaklaşımının olumlanması ve öznenin 


kendisini yeni bir Müslüman kimliğiyle tanımlamasıdır. 


Sonuç olarak feminist örgütlerin, Müslüman feministlere yaklaşımları görünür ve 
görünür olmayan Müslüman olarak değişmektedir. Dindar kimliğin görünümü, başörtünün 
olup olmadığıyla ölçülen bir durumdur. Dinsel kimliğin görünür olması, birçok feminist için 
önem teşkil etmektedir. Söz konusu, feminist alanlarda bulunan görünür olmayan Sevgi ve 
Işık'ın hiçbir ayrımcılığa maruz kalmazken, görünür olan Müslüman kadınlarla yapılan 
görüşmelerde dönemsel olarak farklı bakışlara maruz kaldıklarına dair hikâyeleri 
bulunmaktadır. Bu nedenle de sonradan da kendilerini yabancı hissedebilecekleri bu gruplara 
girmedikleri, fakat alanlarda ortak mücadele içerisinde bulunmaktadırlar. Birçok feminist 
örgütün başörtüyü ataerkil kültürün bir ürünü olarak ele almaları veya dinin dayatmacı giyim 


modeli şeklinde okumaları, görünür olan Müslüman feministe karşı algıyı değiştirmektedir. 


Feminizmin kaynağında sosyal, kültürel, politik alanlarda yapılan cinsiyet 
eşitsizliklerini ortadan kaldırarak, kadınların özgür bir birey olduklarına dayalı eşit bir düzen 
ortaya koymaktır (Berktay; 1998: 73). Caroline Ramazanoğlu (1998: 25) bu bağlamda 
evrensel düzeyde feminizmin, kadınların özgür bir birey olduklarına dair cinsiyet eşitliği 
üzerinden bir tanımlama geliştirmiş olsalar da farklı kadınlık durumlarının eşitliği üzerinden 
bir çözüm üretemediklerine değinir. Bu hususta, kesişimsel alanda ayrımcı tutuma maruz 
kalan Müslüman feminist ile seküler feministin eşitliğinin nasıl sağlanacağıdır. Bir taraftan da 
başörtüyü kişisel bir özgürlük olarak tanımlayan Müslüman feministlerin, feminist alanda 
bunu nasıl gerçekleştirdikleridir. Bu çözümün üretilemediği yerde, gerek Müslüman 
feministlerin seküler feministlere karşı algısı gerek feminist örgütlenmelerin Müslüman 
feministlere yaklaşımı nötr olarak kalacaktır. İslami bir feminist örgütlenme olan Havle ile 


birlikte görünür olan Müslüman kadınlar, kendi alanlarını bulabilmişlerdir. 
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6.3. Yaradılıştan Peygamberliğe Ataerkil Kültürün Üretimi 


Kadınların erkeklere kıyasla dezavantajlı olmadığı dönemlere bakıldığında insanların 
güneş, yağmur gibi doğayla ilişkili olan şeylere inandıkları ve bunları tanrı-tanrıça olarak 
tanımladıklarına dair metinlerin, mitolojilerin var olduğunu biliriz. Bu metinlerde, eski 
medeniyetlerin birçoğunda tanrıçaların hâkim olduğuna ve bu anlamda kadınları önemseyen 
bir sistemin varlığından söz edilmektedir (Saadavi, 1991: 19). Kadın doğurgan, yani üretken 
olduğu için, yaşamı var eden olarak görülmüş ve sadece kadına has olan bu yetenek, erkekler 
tarafından olağanüstü bir güç şeklinde tanımlanarak Tanrıça”yı önemli kılmıştır. Kadının 
üretken olan yapısı biyolojik bir şey iken İslami kitaplarda bunun farklı bir şekilde 
dönüştürülüp değiştirildiği görülmektedir. Bu konu üzerine çalışma yürüten Fatmagül 
Berktay, kadının ikicilleştirilmesine dair ayet üzerinden yorumlama getirmektedir. “Hak 
Teala sizin için kendinizden zevceler yarattı, zevcelerinizden de sizin için oğullar, torunlar 
verdi” (Kuran, 16:72). Berktay, bu ayet üzerinden İslam'da ana tanrıçanın nasıl 
silikleştirildiğini, biyolojik gerçeklik olan üretken kadın algoritmasının, erkekten türeyen 
kadın biçimine nasıl geçildiğini ortaya koymaktadır. Bununla bitmeyen erkeğin 
yüceltilmesine dair söylemlerin farklı dinlerde kadının erkeğin kaburga kemiğinden 
yaratıldığına dair savlara değinmektedir. İlk insan olan Havva ile Adem'in nasıl yaratıldığına 
dair Tevrat'ta geçen metin şu şekildedir: “Ve Rab Allah, adamdan aldığı kaburga kemiğinden 
bir kadın yaptı ve onu adama getirdi. Ve adam dedi: Şimdi bu, benim kemiklerimden kemik 
ve etimden ettir; buna nisâ denilecek çünkü o insandan alındı” (Tekvin, 2: 18-24). Tekvin 
denilen yaradılış hikayesinin, Kuran'da geçmediğine ilişkin birçok Müslüman feminist veya 
antifeminist araştırmacılar görüşler ileri sürmektedir. Fakat buna dair Muhammed 
peygamberin de hadisleri olduğunu ileri süren araştırmacılar da vardır. Bu bağlamda Sevda 


Hanım, düşüncelerini şu şekilde aktarmaktadır: 


Adem” in kaburga kemiği İncil'de geçiyor. Tevrat'ta da bir kısmı geçiyor. Kuran'da 
yaradılışta geçmiyor ama o kutsal âlimlerimiz, hocalarımız Tevrat'ı, İncil'i referans alarak, 
Kuran'da bu geçiyor diyerek, insanlara bunu anlatıyorlar. Bunu anlatırken aslında kadının 
hep taşıyıcı olduğunu, erkeğin hep güçlü olduğunu ortaya koyup bir biçim veriyorlar topluma. 
Topluma bu biçimi verirken de yine kadın üzerinden, kadına biçilen görevler üzerinden 


veriliyor. Ve bu görevlerden birisi yine erkeğini mutlu etme, aileyi mutlu etme, devleti mutlu 


35 Şefkatli Tuksal, a.g.e., s.76. 
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etme görevi. Yani hepsi o çekirdekle birlikte büyüyen bir şey, kadına biçilen rol bu. Bunu da 
anlatan bir erkek aldığı yer zaten belli, kültürü zaten erkeğin lehine işleyen bir kültür. O 
zaman şey oluyor... Bakıyorum, Kuran'a şirk koşuyorsunuz yok yani artık dalga geçiyorum, 
çünkü Nisa'nın 1. suresinde 1. ayetinde şey der; biz sizi bir özden, bir dişi bir erkek olarak 
yarattık der. Hani ne oldu? Nerde bu kaburga? Âdem'in kaburgası nereden geliyor? Zaten 
dinlerin birçok arkaik tarafı, araka tarafına baktığında mitolojiden etkilenmeme ihtimali yok. 
Kıssalar, hikâyeler hepsine baktığımızda böyle bir şey var, ama Âdem kaburga meselesi 
Kuran'da geçmiyor. Peki, geçseydi ne yapacaktık? Bunu yine tartışacaktık. Müslüman 
feministlerde tartışıyor, birçok şeyi tartışıyoruz. Ama geçmiyor ve onu kabul ediyoruz. 


Aslında bakarsan onu annem bile kabul etmiyor, hiç umursamıyor yani (gülüyor). 


Sevda Hanım'ın düşüncelerinden de görülen şu ki Müslüman feministlerin böyle bir 
düşünceyi kabul etmedikleridir. Bunun gibi ataerkil söylemlerin İslam'a mal edilerek, ilahi 


bir din üzerinden kadının ikincilleştirilmesi sağlanmaktadır. 


Berktay, Tevrat'a has olan yaradılış hikâyesinin Kuran'da geçmediğine fakat erkekten 
üreyen kadın ayetiyle, İslam'da ataerkil geleneğin farklı argümanlarla sürdürüldüğünü ele 
almaktadır (2016: 74). Hidayet Tuksal ise, Kuran'da kadın ve erkeğin aynı özden 
yaratıldığına dair ayetin” olduğuna işaret ederken bir taraftan da Havva'nın isminin hiç 
geçmediğine değinir (2016: 76). İslam'ın hakikatinin ne olduğuna dair sık sık tartışılan nefs, 
yaradılış hikâyesi gibi metinler, kadınları toplumsal alanda ikincilleştirmiştir. Bu metinlere 
dair genel kanı, Havva'nın Âdem'in kaburga kemiğinden yaratılmasıdır. Yaradılış 
hikâyesinin, kutsal kitapta geçmediği ortaya konulmuş olsa da, Muhammed peygamberin 
buna dair hadislerinin olması, böyle bir savı inanılır kılmıştır (Tuksal, 2016: 78). Böylece bir 
kemikten yaratılan, bir erkekten oluşan kadın söylemi ya da Kuran'da Havva isminin hiçbir 
şekilde geçmemesi gibi ayetler, hadislerle ataerkil bir sistem yaratılmaktadır (Tuksal, 2016: 
71). 


Saadavi” ye göre, özellikle üç büyük dinin ortaya çıkmasıyla birlikte kadınların 
statülerinin elinden alındığı ataerkil bir düzenin oluşturulduğu görülmüştür. Yaradılıştan 
peygamberliğe geçen bu süreç, ataerkil kültürü Müslüman toplumlarda egemen kılarak 
kadınlar sınırlandırılmaya çalışılmıştır. Bu düzen dahilinde rahip, papaz, peygamberlik gibi 


dinen önemli vasıfların erkeğin alanıyla ilgili kavramlar haline geldiğine, topluma yol 


96 Sizi tek bir nefisten yaratan O”dur (6/En'âm, 98). (Tuksal, 2016). 
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gösteren bir görev edindiklerine değinmektedir (Saadavi, 1991: 20). Peygamberliği, 
Foucault'nun iktidar söylemi kapsamında ele alırsak, bireyin iktidar ilişkileri tarafından nasıl 
kurgulandığını görebiliriz. Örneğin kadınların örtünmesi, cinsellik konularında pasif olmaları 
gibi pratikler alanında yapılan sınırlandırmalar, ikitidar bağıntılarıyla yakın bir ilişki 
içerisindedir (2000: 107). Bourdieu”nun da üzerinde durduğu ataerkil egemenlik; kadınların 
giyinişlerinden, davranışlarına kadar sınırlandırmalara hapishane metaforu bağlamında 
yaklaşmaktadır (2015: 43). Örtünme alanında yapılan sınırlandırma içerisinde kadının giyim 
tarzına göre oturma, yürüyüş şekli değişmektedir. Kadınları bağlayıcı sınırlandırmaların 
oluşturulması, kadınlar tarafından değil de erkekler tarafından öğretilmesi, İslami 


argümanların yorumlanış biçiminde de görmek mümkündür. 


Bu minvalden hareketle İslam'ın da başlangıç noktasına dönecek olursak, dinin ortaya 
çıkışı ve yayılımı hep erkek olan peygamberler tarafından gerçekleştirildiğine hiç kadın 
peygamberlerden bahsedilmediğine dair bilgilerin varlığından söz edebiliriz. Peygamber, 
insanlara Allah'ın buyruklarını ileten, toplumsal anlamda günahsız olarak kabul edilen 
elçilerdir. İslami rehber olan kitapta, yaklaşık olarak yirmi beş peygamber isminin geçtiği ve 
bunların hepsinin erkek olduğuna dair bilgiler vardır.” Bu anlamda İslam'ın tertibatı ile ilgili 
neden özellikle yol gösterici olan kişinin kadın değil de erkek olduğu? Peygamberlik 
konumunun patriyarkayı besleyip beslemediği, gibi sorular, hem İslam hem de feminizm 
açısından çok az araştırılan ve çekinceli bir alan haline getirilen konulardan biridir. 
Dolayısıyla hem Müslüman hem de feminist olan kadınlar için peygamberlik algısının nasıl 
olduğu, bunun İslami literatürdeki izdüşümü konusunda önemlidir. Bu alanda görüşme veren 


katılımcılardan biri olan Tülay Hanım düşüncelerini şu şekilde aktarmıştır: 


Bizim bu nokta da farklı düşüncelerimiz var açıkçası. Müslümanlar arasında Hz. 
Meryem'in de peygamber olduğu düşünülüyor. İşte biz mesela şeyler okurduk... İslam'da 
kadın öncüleri okurduk. Hz. Fatıma, Hz. Asiye, Hz. Hatice, Hz. Meryem gibi birçok kadın var. 
İslam tarihinde adı duyulan, bunların peygamber olduğu düşünülüyor. Ve artık çok geniş bir 
kesim böyle düşünüyor. Ama bugüne kadar İslamiyet hep erkekler tarafindan yorumlandı, hep 
erkeler tarafından öğretildi bize. Buna şimdi yavaş yavaş kadın tercümanlar; kuran çevirileri 
yapıyorlar, mealler, tefsirler yazmaya başlıyorlar. Yavaş yavaş bir başkaldırı gibi bir şey 
oluştu. Şimdi daha farklı şekilde yorumlanıyor, ama dediğim gibi aslında kadın 


37 Türk Dil Kurumu, Peygamber Nedir? (Erişim Tarihi: 11. 07. 2022). 
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peygamberlerinde olduğu düşünülüyor. Bu sadece erkeklere getirilen bir sıfat değil. Ben de o 
düşüncelere biraz yakınım, ama kesin olarak bir şey diyemiyorum. Ama muhtemelen, büyük 
olasılıkla vardır. Bir de kadın mücadelesi bugün bile çok zor yürütülen bir şey, yani sadece 
İslamiyet'le ilgili bir şey değil. Bu bilim insanlarına bakın! Şu an kaç tane kadın bilim insanı 
sayabiliriz, yok. Çünkü görünmedi, çünkü hep üzeri kapatıldı, çünkü hep kadınların keşfettiği 
buluşları bile erkekler üstlendi ve bu dünya hep erkeklerin dünyası oldu. Yani büyük icatlar 
yapan, işte Fen bilimleriyle, edebiyatla uğraşan kadınların adını nasıl bilmiyorsak kadın 


peygamberlerinde adını bilmiyoruz diye düşünüyorum ben. 


Tülay Hanım'ın görüşlerinde; ismi bilinmeyen, tanınmayan kadınların seküler 
mahallede olduğu gibi İslam mahallesinde ataerkil düzenin aynı şekilde yürütüldüğü 
görülmektedir. Aynı zamanda kadınların gerek konumlarından gerek düşüncelerinden ötürü 


yok sayıldığına değinmektedir. 


Başka bir katılımcı ise konuyu daha farklı ele alarak peygamberliğe dair konuya şu 
şekilde yaklaşmıştır: 


Bu bize öğretilen, yani gelenekçi dindarlığın kaynaklarının bize sundukları bir şey. 
Allah, Kuran'da belli sayıda peygamberin ismini saymış. Ama işte kimileri 100 bin, kimileri 
120 bin şeklinde peygamber olduğunu, yani ismi sayılanların dışında da peygamber 
olduğunu. Kuran'da da var ama sayı yok. Ama işte yorumlayanlar, bilmem neler 100 bin, 120 
bin, 160 bin peygamber var diyenlerde var. Sayılar o kadar şey değil. Peygamber neye göre 
peygamber oluyor? İnsanlar, daha doğrusu birisinin peygamber olduğuna neye göre karar 
veriyoruz? Kuranda geçen isimler için diyorum. Ölçü vahiydir, yani Allah ile doğrudan veya 
Cebrail aracılığıyla iletişime geçmiş insanlar, peygamber olarak isimlendiriliyor. Şimdi 
bunlara baktığımızda Hz. Musa'nın annesi Asiye'ye de aynı şekilde kitap gelmiştir. Hz. 
İsa'nın annesi Meryem'e de aynı şekilde kitap gelmiştir. Hz. İsa'nın doğumu aynı şekilde 
annesi bir erkek ile cinsel ilişki şeklinde değil, Allah'ın üflemesiyle olmuştur denir. Cebrail 
vasıtasıyla bunlar şey yapıldığında seslenilmiştir, Meryem'e. Yani Hz. Meryem'in, Hz. 
Asiye'nin peygamber olması gerekiyor. Kendilerine doğrudan hitap edildiğinde, ama bizim 


erkek akıllar bunu kabul etmez (Canan). 
Canan'ın ifadelerinde, Kuran'da bilinen peygamber sayısı dışında, genel anlamda ne 


kadar sayıda peygamber olduğuna dair bir karmaşanın ve tartışmanın olduğu görülmektedir. 


Aynı zamanda, gerek Tülay'ın gerek Canan'ın, isimlerini peygamberin annesi, peygamberin 
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eşi olarak bilinen kadınların peygamber olduğunu ve kitaplarının olduğuna dair görüşleri 


kayda değerdir. 


Antik Çağ'dan bu yana silikleştirilen kadın figürleri, İslam tarihinde de devam 
etmekte, hiçbir İslam tarihçisi Müslüman kadınların topluma öncülük ettiğine 
değinmemektedir. Peygamberlik vasfı, topluma İslami hakikat yolunu gösteren öncü bir rol 
oynamaktadır. Müslüman kadınlar da her ne kadar İslam'ın yayılmasında aktif bir rol 
oynamış olsalar da, yaptıkları çalışmalar görünmez kılınarak, ikinci plana atılmıştır. 
Kadınların nasıl giyinmeleri gerektiğinden, eşine karşı davranışı, çok eşli evlilik içerisindeki 
durumları, annelik gibi sürekli kadını belli bir role sıkıştırmaya çalışan anlatılar; erkek 
peygamberler tarafından ayetler ve hadisler üzerinden ortaya konulmaktadır. Bu roller 
içerisinde örnek bir Müslüman kadın figürü yaratılmak istenirken, bir taraftan da kadını 
erkeğe, ailesine bağlı boyunduruk alanına yerleştirmektedir. Feminizm bu noktada, toplum 
içerisinde kadınların giyinişlerinden tutumlarına kadar her şeyine karışan, erkeklik pratikleri 
dâhilinde kadınları sömüren her türlü sistemi ve ideolojiyi tartışma alanı haline getirmiştir 
(Ramazanoğlu, 1998). Ataerkil örüntüler içerisinde, İslam”da kadının rolü erkekler tarafından 
sürekli tartışılan ve yine nasıl olması gerektiği üzerine erkekler tarafından karar verilen bir 
ideoloji haline dönüştürülmüştür. Tarihselliğin başlangıcından beri İslam'a ataerkil kültürün 
sinmesinde, peygamberliğin erkek alanı haline getirilmesi ve cinsiyet eşitsizliğine dair 
metinlerin erkeklerin diliyle söylenmesinde yatmaktadır. Bu eksende verilecek bir örnek, 
Müslüman kadınların dinsel ibadetlerini yapmak için cami, mescit gibi alanları sıklıkla 
kullanamamaları, bu alanların erkeğe has alanlar olarak kurgulanmasında görülebilir. 
Muhammed peygamber zamanında, kadınlar bu alanları sıklıkla kullanırken sonrasında bu 
alanlardan uzaklaştırılmaları şu rivayete bağlanmaktadır: “Hz. Ayşe bazı kadınların kokular 
sürünüp camiye, mescide gitmelerinden rahatsız olmuş; “Eğer peygamber görseydi, sizleri 
buraya gelmekten alıkoyardı” mealinde bir söz sarf etmiş” (Bulut, 2008). Faik Bulut, 
Muhammed peygamber döneminde, kadınlarla erkeklerin eşit bir şekilde birlikte kullandıkları 
alanların, böyle bir mealden ötürü kadınların dini ritüellerini gerçekleştirdikleri yerlere 
alınmamasını ve erkeklere biat edilmesi gerektiği anlamının çıkartılmasının, erkek akıl 
tarafından üretilen bir söylem olduğuna değinmektedir. Burada tartışılması gereken konu, bir 
meale dayanak oluşturularak kadınların bu alanlardan tecrit edilmesinden çok, kadınların 


tutumlarının Ayşe tarafından değil de Muhammed peygamber tarafından düzenlenmesidir. Bu 
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olayda aslında Berktay'ın vurguladığı; “Erkekler, insanlar ve Tanrı arasındaki dolayımı kuran 
öznelerdir; kadınlar, Tanrı'ya erkekler dolayımıyla ulaşırlar” (2016: 27) ifadesi açıklayıcı 


olmaktadır. 


Bir kesim araştırmacı, Muhammed peygamberin cinsiyetler arası eşitliği sağlayıcı 
pratiklere önem gösterdiğini ve kadınların toplumsal alanda önemli bir statülerinin olduğunu 
ele almaktadır. Hatta Cemel Savaşı'nda Ayşe'nin bir gruba öncülük yaptığını anlatan 
metinler gösterilmektedir (Bilgin, 2001). İslam dininin asıl yapısının eril bir kültüre 
dayanmadığı, İslam'ın sonradan erkek âlimler, hocalar, din araştırmacıları tarafından 
değiştirilerek kadınları ezen bir söylemin oluşmasıdır. Birçok tarihçi, araştırmacı, ilahiyatçı 
akademisyen peygamberlik konumunun neden sadece erkek alanı olarak kurgulandığını 
sorgulamaksızın, kadınların İslam'da statüsel anlamda erkeklerle aynı konumu paylaştığı 
üzerinden rivayetlere değinmektedir. Dolayısıyla da İslam'ın ataerkil bir formda olmadığı 


üzerine beyanda bulunmuşlardır. 


Bu doğrultuda peygamberlik vasfının neden kadından uzak bir alan olarak 
kurgulandığına dönecek olursak, Sevda düşüncelerini ataerkil kültürün, kadınların sömürüsü 


üzerinden açarak şu şekilde aktarmıştır: 


Meryem bir kadın peygamber, Hacer'in de peygamber olma ihtimali var. Tabü ki 
kıyamet kopuyor, çok kolay bir iş değil bu. Geçen yıldan bir örnek vereyim sana; ben ve 
Zeynep Algı diye biz iki arkadaşız. Hatırlıyor musun? Telsim 'de erkeklerin kadınlar için 
kullandığı cümleleri alıp, kadınlar “elinin hamuruyla kadının işine karışma” gibi telsimden 
biblolar yapılmıştı. Ben dedim ki, Zeynep dedim ‘bence biz buradan yapmayalım, gel 
hadislerden yapalım’ dedim. Tamam dedi “biz buradan hedef gösteriliriz. Ama kapatırız 
twitter'ı, kafamızı dinleriz? dedim. Yani kıyamet kopacaksa buradan kopsun. Çünkü biz 
buradan çekiyoruz. Önce şöyle bir şey yazdım: “bir kadına, dört erkek düşüyormuş” sonrada 
şöyle bir şey yazdım. Bu hadis dedikleri bütün kaynakları dine referans veriyorlar ya. Ee ben 
nerden alacağım oradan alıp sallayacağım tabü ki. Ve şey dedim 'erkeğinizle tartıştığınızda 
onu uyarın, sonra ona tekrar sesinizi yükseltip uyarın. Baktınız olmuyor bir çalı süpürgeyle 
poposuna hafifçe vurun” diye bir şey yazdı. Zeynep'te alıntıladı. Ve şey yine bir hadis 
üzerinden şey yazmıştı; “Yöneticisi erkek olanlar, refaha ulaşamaz.’ Hâlbuki bunlar hep 
kadınlar için söylenen sözler. Hadis denen, işte Muhammed'in sözleri bunlardır denilen, 


referans edilen şeyler. Tabü bizde bunları yazdık ve twitter'ı kapattık, interneti kestik ve 
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oturduk bekledik. Çünkü şeyi biliyorduk, kıyametin kopacağını biliyorduk. Daha sonra 
açtığımızda kıyamet kopmuştu gerçekten. Öyle böyle bir kıyamet yoktu. Hâlbuki erkekler çoğu 
kez bu hadisleri tartışıp reddetmiştiler çoğu kez. Ama söz konusu kadınlar bu hadisleri 
tartışmaya açtığında bi baktık emniyete etiketlenmişiz. Bizi bi de cübbeli etiketliyor, o 
etiketliyor, öyle böyle kişiler etiketliyor. Sonra bizde izliyoruz. Dedik tamam, ifadeye 
çağıracaklar sorun yok. Çok rahatız da yani... az çokta hukuk sürecini bildiğimiz içinde, her 
ne kadar güvenilmez olsa da, yine de biliyoruz hani ne çıkacağını. Ve sonra bir 6 ay sonra 
Zeynep'i ifadeye çağırdılar, bir 6 ay sonrada beni çağırdılar. Hadisleri aşağılamaktan. 
Hâlbuki bu tartışmalar, bu hadis tartışmaları erkeklerin çoğu kez alanında olan aleni 
tartışmalarıydı. Ama bu tartışmaları biz aleni yaptığımızda, dini değerleri aşağılamaktan 
çağırıldık. Polis, Zeynep'e mesela şey demiş: “Biz yine de, aslında buraya dinimizin çok değer 
verdiğini, cennetin annelerin ayakları altında olduğunu yazalım isterseniz, aleyhinize 
dönmesin? demiş. Zeynep'te “Hayır ben bu anlayışla mücadele ediyorum ve ben bunu 
istemiyorum” diyerek reddetmiş. Benimde aynı şekilde, işte ifade vermede: “İşte dini değerleri 
falan..” gülmeye başladım yani elimde değil tutamıyorum kendimi. Ve diyanet açmış böyle 
komik bir durum. Ben dedim yine olsa, yine yaparım. İnanç özgürlüğü içerisine girer, ifade 
özgürlüğü içerisine girer. Benim dedim hiçbir ifademi değiştirmeden böyle yazın. İşte 
kadınlar dini tartıştığında, erkeklerin tartıştığından çok daha farklı bir yere geliyor. Çünkü 
sistem erkegin lehine işleyen bir yerde. Evet, Müslüman kadının çok zor bir yerde olduğunu 
düşünüyorum. Kendisini kadın mücadelesine, feminist mücadeleye yakın hissettiğinde daha 


çok akış olabilirdi. Olacakta ben öyle düşünüyorum bu kuşakla birlikte. 


Sevda, İslam”da kadın peygamberlerin de olduğuna, fakat ataerkil kültürün bunları 
yok sayıp, silikleştirdiğini ayrıca Müslüman kadın peygamberlerden bahsetmenin kadınlar 
için zor olduğuna değinmiştir. Kadınlarla ilgili meselelerin, daha çok erkekler tarafından 
tartışıldığı ve yine erkekler tarafından çözüm üretildiği, kadınların bu konuda her şeyi 


sindirmeleri beklenmektedir. 


Görüşmelerde, sadece erkek alanına mal edilen peygamberlik kavramının, kadınların 
algısındaki izdüşümü; İslam'ın hakikatinde peygamberlik vasfının erkeğe ait olduğu gibi, 
kadına da ait olduğu ve İslam'ın sonradan erk zihniyet tarafından değiştirilerek ataerkil 
formata dönüştürüldüğü görülmektedir. İslam'da kadın peygamberlerin de olabileceğine dair 
metinlerin çok fazla bulunmamasının sebebi ise, Sevda'nın da yorumladığı gibi, gerek 


feminist gerek anti-feminist araştırmacıların İslam'ın hâkim bir din olması ve ataerkil 
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kültürün varlığından ötürü olan çekingenliktir. Fakat bir taraftan da İslami referans olan 
Kuran, Allah'ın elçisi olarak bilinen Muhammed'in sözleri ve davranışları, İslami hakikati 
öğrenebilmek için toplumsal anlamda önemlidir. Dolayısıyla Deniz Kandiyoti”nin de (2019: 
93) üzerinde durduğu gibi, kadınların örtünmesi, çok eşlilik, erkeğin lehine olan boşanma 
pratikleri vs. uygulamalarının, görmezlikten gelinmesi de bu noktada zordur. Her ne kadar 
zamanın koşullarından ötürü hayata geçirilen uygulamalar olsa da hala güncelliğini devam 
koruyan uygulamalar olduğu da bir gerçektir. Bu yüzden de feministler, güncelliğini devam 
ettiren ataerkil pratiklerin kadınları ezme-sömürme doğrultusunda ele alarak ortadan 


kaldırmak için mücadele etmişlerdir. 


Fatima Mernissi (2001: 40) İslamiyet”in Ortadoğu”da oluşumunu, Arap toplumunun 
ataerkil değerlerinden ötürü İslam”la iç içe olmasının hakikati gölgelediği üzerinde 
durmaktadır. Aynı zamanda Muhammed peygambere dair hadislerin, rivayetlerin bu anlamda 
çarpıtıldığını iddia etmektedir. Bu durumda aslında, kadınlara dair İslami olarak dayatılan 
söylemlerin ve İslam”ın yayıldığı dönemde var olan ataerkil pratiklerin belirsizliğinden 
yatmaktadır (Kandiyoti, 2019: 119). Kandiyoti”nin İslam”da kadının konumuna dair özellikle 
üzerinde durduğu nokta, Ortadoğu coğrafyasında gerçekten de kadınların ezilmesi ataerkil 
kültürle ilgiliyse İslam”la birlikte bunun yeniden üretilmesidir. Birçok pratiğin aktarılmasında 
ve toplumsal olarak özendirilmesinde İslami kaynaklara açık bir şekilde yer verilirken, 
kadınların toplumsal anlamda önemine dair İslami referansların yetersiz ya da belirsiz 
olmasıdır (2019: 120). Fatma Hanım'ın da belirtmiş olduğu gibi “1400 yıl öncesi dönemden 
bahsediyoruz, o günün şartlarından bahsediyoruz, o gün ki kadınların yaşam koşullarından 
bahsediyoruz.” Dolayısıyla, 1400 yıl önceki dönem tarihselliğin içinde karanlıktadır. İslam”ın 
ataerkil bir formu benimseyip benimsemediğini ancak İslami referans olarak gösterilen 
argümanlar ve yaşatılan İslam dahilinde ele alınabilir. Bu çizgiden hareketle Müslüman 
feministler, dönemler arasındaki mesafenin koşulları, pratikleri ekseninde İslami 


argümanların tarihselci yorumla değerlendirilmesi üzerinde durmaktadırlar. 


Dolayısıyla Türkiye”de Müslüman feministlerin, İslam”ın hakikatine dair 
değerlendirmeleri İslami referans olan Kuran”da yer alan ataerkil üslubu, dönemin 
koşullarına göre sınıflandırarak kadınları özgürleştirici bir bağlamda ele aldıkları 
görülmektedir. Fakat İslamiyet”in gerek örtünme gerek kadınların cinsellik koruması 


doğrultusunda gelişen çok eşlilik, boşanma gibi pratiklerin ataerkil bir formda olduğu ve hala 
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güncelliğini koruduğunu birçok feminist için kabul edilen bir eleştiri olduğunu da 
unutmamak gerekir. Aynı zamanda İslamiyet'in, ilk ortaya çıktığı saf haliyle kalmadığını, 
toplumsal koşullar dâhilinde sürekli değiştirildiği, dönüştürüldüğü ve ataerkilliğin yeniden 
üretildiğini de eklemek gerekir. Bir taraftan da 1400 yıl önceki dönem içerisinde gerçekleştiği 
düşünülen olaylar, ataerkil kültürün var olup olmadığına dair bilgilerin kanıtlanabilirliğinin 
muğlak olması da çalışmayı zorlaştırmaktadır. Dolayısıyla referans olarak kutsal metinler 
üzerinde ve bunun Müslümanların yaşantılarına olan izdüşümü üzerinden tartışma 


yürütülmektedir. 


6.4. Başörtüsü 


Dinin en belirgin biçimlerinden biri olan örtünme, bedenin bir giysi ile simüle 
edilmesi ve saçları kapatacak şekilde bir örtünün geçirilmesi olarak tanımlanır. İslamiyet'te 
kadınlarla erkekler arasındaki farklardan biri olan saçın bir örtüyle saklanması, kadınların 
Müslüman kimliklerinin dışavurumudur. Gerek Batı modernizminde gerek feminizm 
içerisinde örtünme daha spesifik olarak başörtüsü, kadınların görünür-görünmez ikileminde 
“ötekileştirme? ye dair tartışılan konulardan biridir. Serpil Çakır Feminist Tarih Yazımı: 
Tarihin Kadınlar İçin, Kadınlar Tarafindan Yeniden İnşası (2011) makalesinde Türkiye'de 
başörtü tartışmalarının ilk olarak 1990 yıllarında İslam'ın kamusal alanlarda görünür 
olmasıyla ortaya çıktığına değinmiştir. Kemalist kesim, laikliğin ihlali şeklinde 
yorumladıkları başörtünün kadının eğitimsel olarak geri kalmışlığının ifadesi olarak 
eleştirmiştir. Bu eleştiriye tepki olarak başörtülü kadınlar, laikliğin kadınların başı açıklığını 
kullanarak modern bir kadın tipi yaratmasına karşılık başörtüyü savunduklarını 
söylemişlerdir. Bu tartışmada feminist gruplar, Kemalist kadınlara destek vermedikleri gibi, 
başörtülü kadınları da kucaklamamışlardır. Bunun sebebi ise, dinlerin ataerkil prensiplerden 
beslendiği ve kadınlara dayatılan normların, giyim tarzlarınında ataerkil kökenli olmasıdır. 
Bu bağlamda başörtü meselesi, 1990'lı yıllardan 2000'li yıllara kadar hem başörtü 


savunucularının hem de başörtüye karşı olanların sorunu olarak gündemde kalmıştır. 


Bu çizgiden hareketle birçok feminist ya da antifeminist araştırmacı başörtünün arkaik 
kökenine inerek kadın saçının neden kapatılmaya çalışıldığına dair araştırmalar yapmıştır. Bu 
araştırmacılardan biri olan Yıldız Cıbıroğlu Kadın Saçı (Büyü ve Türban) (2017) kitabında, 


beden mekanizmasının en önemli fonksiyonlarından biri olan ve bedeni yöneten kafanın 
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neden özellikle örtünmeye, kapatılmaya çalışıldığının sorusunu sorarak işe girişir. 
Cıbıroğlu”na göre, tanrıçaların başlarındaki yılan figürünün güç ile ilişkilendirilmesi ve bu 
gücün tekrar ortaya çıkmasından korkulmasından dolayı birçok toplumda ya kadınların 
saçlarının kazındığını ya da saçı saklayacak şekilde örtüyle kapatıldığını ele almıştır. Fakat 
bunun aksine görüş ileri süren Nazife Şişman ve Fatma Barbarosoğlu gibi araştırmacılar, 
başın örtülmesinin dinin bir vazifesi olduğuna dair yazılar kaleme almışlardır. Dünyanın 
geniş bir coğrafyasında görülen kadın giyim şekillerinden biri olan başörtüsünün bu kadar 
tartışılmasının sebeplerinden biri köleleştirme diğeri ise az gelişmişlik olarak modernizm 
karşısında durmasıdır. Aynı zamanda feminizmin, kadının örtünmesinin ataerkinin ürünü 
olduğu üzerinden eleştiri getirerek, dinlere karşı mesafe almaları gerektiği üzerinde 
durmasıdır. Bir taraftanda dinin gittikçe siyasallaşmasıyla birlikte başörtünün ehemmiyetinin 


artması olmuştur. Bu bağlamda Sevda Hanım'ın vurguladığı şu durum ortaya çıkmaktadır: 


Bu kapsayıcılık, bu kesişimsellik hala çok tartışılan bir mesele dinde. Dinin ataerkil 
yorumu da bunlardan biri, yani kolay bir süreç olmuyor. Kendinizi feminist olarak 
tanımladığınızda eğer başörtülü değilseniz Müslüman olmanız çokta göze batmıyor. 
Başörtülüyseniz tuhaf bir şekilde batıyor. Bunun bir refleks olarak geliştiğini düşünüyorum. 
Çünkü sadece seküler camiada değil, aynı refleksleri bazen Müslüman mahallesi de çok rahat 


gösteriyor. Ya işte Müslümanlardan feminist olmaz meselesi, 


Dolayısıyla başörtü, gerek feminist gerek İslami camiada çokça tartışılan, üzerinde 
durulan konulardan biridir. Başörtü tartışması sadece saçın bir örtüyle saklanmasından çok 
içinde sınırlandırmaları kapsayan bir giyimdir. Bu sınırlandırmalardan biri başörtünün bedeni 
kontrol noktasıdır, Pierre Bourdieu “Eril Tahakkümde kadınlar bir tür görünmez hapis 
içerisine kapatılmıştır (başörtüsü sadece bunun görünen kısmıdır)” (2015: 43) der. Burada, 
hapis içerisinde sınırlandırmalarıyla iktidarın gözetiminde bedenin kontrol edilmesi önemli 
bir metafordur. Hapis metaforu aslında Foucault'nun belirtmiş olduğu öznelliğin 
kurulmadığı, iktidar tarafından kurgulandığınıda göstermektedir. Başörtünün, bedeni kontrol 


ettiği kurgusunu Fatma Hanım'ın da ifadelerindede görebiliriz: 


Ben örtünmeye karar verdiğimde İslam da genel olarak bir örtünme formu olduğunu 
düşünerek karar verdim. Bu da el, yüz ve ayaklar dışındaki her yerin örtünmesi şeklinde ama 
bunu hiçbir erkek egemenliği ile bağlantısını kuran bir yerden örtünmeyi düşünmemiştim. 


Yani erkekler öyle istiyor onun için örtündüm falan değil. Çünkü bugün Batılı feministlerin, 
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Türkiye'deki seküler kadınların gözünde örtülü kadın erkeklerin sözünü dinleyen kadın böyle 
bir şey var veya bu da kadınların ikincilliğinin, baskılandığının göstergesi. Benim gibi birçok 
arkadaş hiç böyle bir şey düşünmeden örtündük. Sadece Allah istiyor diye, Müslüman 
olmanın gereği diye düşünerek örtündük. Tabii örtündükten sonra birçok şeyin değişmeye 
başladığını görüyorsun. Benim deneyimlediklerim şunlardı, bir genç kızdım aşağı yukarı 18 
yaşımda falan örtündüm. O güne kadar sokaklarda daha dikkatli olmam, bedenim bir sürü 


şeye hedef olurken, örtündükten sonra olmamaya başladı. 


Bedeni simüle eden kıyafetlerin -ki bu özelde saçı saklayan örtünün bedeni de 
kontrolüdür, insanların beden algılarına kadar her şeyi dizayn ettiğini göstermektedir. 
Bourdieu”ya yaslanarak, hapishane metaforunu burada biraz daha ileriye götürmek mümkün 
olabilir. “Bedenin böylesi tutulma biçimleri, kadınlara uygun düşen ahlaki kısıtlılık ve 
ölçülülük ile sıkı sıkıya ilişkilidir ve kıyafet kısıtlaması ortadan kalktığında dahi, nerdeyse 
gayriiradi olarak, kendilerini dayatmaya devam ederler” (2015: 44). Buradaki “kadınlara 
uygun düşen bir ahlaki sınırlandırma” Tuksal'ın ifadesindeki açık olduğu zaman sokakta 
bulunması ile örtündüğü zamanki sokakta bulunması arasındaki ayrımda yatmaktadır. Bu 
ayrım, sokağın yani kamusal alanın ya da daha açıkçası kadınların bedeni üzerindeki 
kontrolünden başörtü ile ilişkisine kadar her şeyin toplumsal bir baskı altında tutulduğunun 


göstergesidir. Görüşmenin devamında Fatma Hanım şöyle demektedir: 


Her zaman yaşlı bir kadın zannedildim. Yani hiçbir zaman genç bir kız gibi 
davranılmadım. Sıcaklarda sıkıntı çektim fakat Türkiye toplumunda hala yaşadığın yere göre 
şeyin değişiyor, daha sosyetik daha Batılılaşmış yerlerde bir böcek gibi görüldüğüm oldu. Bir 
karafatma gibi hissettiğim kendimi oldu, çok aşağılandığım oldu, sataşıldığı oldu ama başka 
kesimlerde de bir hanımefendi gibi davranıyor toplum. Dolayısıyla sizin örtülü olarak 


kendinizi nasıl hissettiğiniz, örtüye karşı insanların tavırlarıyla çok alakalı bir şey. 


Burada yazarın, başörtü sürecini anlamlandırma biçimi hem modemist yaşam 
içerisinde “ötekileştirilmeye” maruz kaldığı hem de İslami camiada “hanımefendi” tabiriyle 
bir ayrıcalık gösterildiği okunmaktadır. Daha açık bir şekilde ifade edecek olursak, Batı 
modernitesi başörtüyü toplumun az gelişmişliğiyle ölçerken İslam camiasında ise başörtü 
faziletli olmanın ölçüsü olarak okunmaktadır (2019: 31). Kadından beklenilen fazilet, İslam'a 
uygun şekilde hareket etmek (oturuş, yürüyüş vb.), kıyafetin İslam'ın belirlediği ölçüde 


olmasıdır. 
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1990'lı yıllarla birlikte İslam dininde cinsiyet eşitliği tartışması “başörtüsü” üzerinden 
yapılarak Müslüman kadınlara kamusal mekânlarda getirilen ayrımcı, tutucu davranışlar 
değerlendirilmiştir. Dindar kadınlar, başörtüsü takmanın dinin bir gereği olmasından çok, 
bunun kişisel bir hak, inanç özgürlüğü olduğu saptamaları üzerinden mücadelelerini 
sürdürmüştür (Yılmaz, 2011: 806). İslam'ın modemiteye ayak uydurmasıyla bu süreç, 
geleneksel İslam ve modern İslam arasında bir ayrım oluşturmuştur. Geleneksel İslam'ın 
eşitsiz, akla dayalı olmayan birçok argümanı hem İslamcı hem anti-İslamcılar tarafından 
sorgulanır olmuştur. Modem İslam'la birlikte dindar kadınların durumları sosyal, kültürel, 
siyasal açıdan sadece İslam ülkelerinin değil, birçok ülkenin tartışma alanına girmiş ve 
iyileştirici politikalar uygulanmaya başlanmıştır. Modemist eksende, erkekten azade bir 
şekilde bireyselliklerini kurmaya çalışan dindar kadınlar, yeni bir Müslüman feminist 
kimliğiyle görünür olmaya başlamıştır. Geleneksellik ve modem İslam arasında yeni bir 


müslüman kadın kimliğini ortaya koyan Sevda Hanım şöyle diyor: 


Şey gibi oluyor... O şimdi kadın evet bir Müslüman kimliği taşıyor, feminist olmuş, 
oraya kadar gelmişse o kadın herhalde biliyordur ataerkil bir dinin üzerinden gelmediğini. 
Yani şey gibi oluyor bu, her tartışmada şu noktaya geliyoruz: İki taraf tartışıyor, biri 
geleneksel dini dayatıyor diğeri geleneksel dini reddediyor. E sen bu geleneksel dinin hiçbir 
tarafında değilsin ki! Onun reddettiği şey, onun dayattığı şey... Her ikisinin de dışında bir 


yerdesin ama bütün bunlar sana geliyor. 


Bu görüşmede, geleneksel İslam'ın ataerkil zihniyet tarafından üretildiği ve dindar 
feminist kadınların geleneksel İslam'ın yorumlarına itimat etmediği görülmektedir. 


Görüşmenin devamında şunları söylemiştir: 


Bu çağa, bu geleneksellikle karşı koymanın mümkün olacağını düşünmüyorum. Ama 
yine bir din biçimleri ortaya çıkacak, dünyaya baksan çıkıyor, çıkmıyor değil. Hatta seküler 
şekiller görüyorum ben artık, öyle yazıyorum. Kadın cerrah bir yerde işte, bugün ki 
iyileştirme gücümüzü on tane Fatih'a, elli tane bilmem ne... Oha dedim, Cübbeli'nin yeni 
versiyonları çıkmış, mis (gülüyor). Valla sayarak sevmek sanatı, sayarak sevdirilme sanatı da 
diyebiliriz biz buna; Tanrı'ya, Allah'a işte her neyse yaratıcıya, yani yeni biçimler ortaya 


çıkıyor. 


Burada da geleneksel İslam'ın akla, bilime dayalı olmayan bir yapıda olduğunun ve 


İslam'da reformun sağlanması gerektiği görüşünde olduğu görülmektedir. Bu ifadelerde aynı 
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zamanda Şerif Mardin'in (2019: 153) volk İslam'ın geleneksel pratiklerinin yok olmadan 


modernizm içerisinde nasıl muhafaza edildiğini de görebiliriz. 


Bugünkü örtünme, modernizmle hem şekil hem de isim değiştirerek siyasal bir kimlik 
halini aldığı görülmektedir. Söz konusu, başörtülü Müslüman kadınların kamusal alanlara 
atılmaları, çağdaş yaşama uyum sağlayacak şekilde estetik görünürlüğü önem teşkil 
etmektedir. Bir taraftan da modern kadın algısının örtüsü siyasal kimlikle birlikte türban 
olarak isim değiştirmiştir (Göle, 2019: 18). Canan kimlik ekseninde şu ifadelerde 


bulunmuştur: 


Ben örtüyü hiçbir zaman öyle siyasal İslam'ın sembolü olarak o yıllarda 
görmemiştim. Zaman içerisinde dönüştü. Belki başlangıçta benim hiç fark etmediğim 
zamanda da vardı. Ben o siyasal aidiyet içerisinde hissetmedim kendimi. Ama ben Müslüman 
bir kimlikteyim. Modern olmaya engel olmadığını. Müslüman görünerek de modern 
yaşanabileceğini düşündüğüm için örttüm. Yani benim dinimi yaşamama da çağın gereklerini 
yaşamama da dinin inşaları engel değil düşüncesiyle yaptım ben. Şunu düşündüm ben, 
annemin örttüğü gibi örtmeyeceğim ben daha düzgün örteceğim. Çağdaş örteceğim. Falan 
gibi düşüncelerim vardı ama yani bir evin içinde bir yemeni dolayıp oturmak falan filan değil, 
evin içinde açığım ama evin içinde örttüğüm zamanda misafirim gelirse düzgün örterim falan. 
Öyle dışardan mutlaka farklı örteceğim, şuradan bir kelebek yapmak ya da işte şey kimileri 
buradan böyle bağlayıp bol bırakıyor. Öyle yapmak değil, ben mutlaka bağlayacağım. 


Nazife Şişman ise Sınırsız Dünyanın Yeni Sınırı: Başörtüsü (2019) eserinde başın 
örtünmesinin her türlü biçiminin Batı tarafından eleştirilerin odağı olurken, Türkiye'de 
modernizmi benimseyenlerin Batı'ya ayak uydurmak için başörtülü kadınların alanlarını ihlal 
ettiklerine değinmiştir. Süreçsel olarak Türkiye'de başörtüsüne kamusal alanlarda getirilen 
yasaklar, baş örtmenin çağdaş bir giyim olup olmaması üzerinde tartışmaları yaratmıştır. En 
son gelinen nokta ise baş örtmenin isim değiştirerek ve gelenekselci çizgi dışına çıkarak 


türban olarak kamusal alana girmesidir. 


Söz konusu, modemist çağa ayak uydurmanın getirdiği geleneksel örtünme, 
Mardin'in (2019: 154) ele aldığı volk İslam'ın başörtüsü geleneğinin yok olmadan, 
çağdaşlaşma içerisinde nasıl reforme edildiğini göstermektedir. Anne örtüsü denilen, 


geleneksel örtünme biçimi modemizm içerisinde görünür değilken, örtünmenin 1990 
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sonrasında İslamcı hareketler ve çağdaşlaşmanın yarattığı etkiyle birlikte dönüşümünü 
Canan'ın anlatımında da görmek mümkündür. Sevda Hanım ise; “Ben o siyasi kimliğin 
içerisinde bulunmamak için şal kullandım. Sonra boneyi çıkarttım. Sonra geri örtündüm işte 


insanlar on yıldır ne zaman açılacağımı bekliyorlar” demektedir. 


Sevda'nın örtünme şekli diğer başörtülü katılımcıların örtüyü bağlama şeklinden 
farklıdır. Başını örterken, boyun kısmı açıkta kalacak şekilde kapanması birçok Müslüman'ın 
eleştiri konusu olmaktadır. İşte bu farklılık, kimilerince onun başörtüsü bağlama şeklinin 
İslam'a uygun olmadığı kanısını uyandırmıştır. Müslüman bir kadının örtüsünü bağlama şekli 
ile kamusal alanın onu nasıl tanımladığı arasındaki ilişki şöyledir: Olması gereken, modem 
Müslüman kimliğin “başörtünün estetik” olmasından geçtiği ve bu giyim tarzı dışında kalan 
Zeynep gibi örtünenlerin ise dindar görünmediğidir. Dolayısıyla bir kadının hem Müslüman 
hem modern görünmesi, başörtüyü nasıl bağladığı ile ilişkili olmuştur. Cihan Aktaş (2006: 
220-225) başörtü ve türban, saçın tamamen görünürlüğünün ortadan kaldırılması olarak 
yorumlarken, başörtüyü boynun açık olan kısımlarını da kapattığını fakat türbanın sadece saçı 
örttüğüne değinmektedir. Türban'ın, Tevrat kitabında geçtiğine ve yaratıcının Musa'ya gücün 
simgesi olarak türban takmasını emrettiğinden bahseden Aktaş, bu göreve Müslümanlar ve 
Yahudilerin de uyduğundan bahsetmektedir. Bu minvalde, baş örtme konseptlerinin çoklu 
olduğunu, fakat gelinen noktanın ise başörtünün çağa uyum sağlaması amacıyla 
değiştirildiğini, gösterişli bir örtünme durumu aldığını ve birçok kişi tarafından dini bir vazife 


olarak görülmediğidir. 


Feministler, İslam ekseninde kadınların kılık kıyafet düzenlemesi, bedenin ve saçın 
bir örtüyle saklanması gibi ölçümlerin, ataerkilliğin bir ürünü olduğu üzerinde ısrar ederken, 
Müslüman kadınlar ise başörtüsünü bireysel bir hak ve özgürlükle ilişkilendirmekten geri 
durmamışlardır. İslam ve feminizm kesişimselliğin üretimi olan Müslüman feministler, 
örtünme konusunda, seküler feministlerden beklediği desteği tam olarak sağlayamadıkları 
kanısındadır. Bunun sebebi, başta da belirtildiği gibi, İslam'ın dayatmacı, sınırlayıcı 
argümanları olmuştur. Zamanla ana akım feministlerle birlikte, alanlarda mücadele yürüten 
Müslüman feministlerin görünürlüğü artmış olsa da başörtüsü hep çözüme kavuşturulamayan 
bir mesele olarak kalmıştır (Sancar, 2011: 80-81). Dolayısıyla İslam'da hem cinsiyetler 
arasında farklılığı gösteren hem de Müslüman olduğunun görünürlüğünü ispat eden başörtü 


kökeninin ne olduğu, kadın saçının gizlenmesinin neden dinen önemli olduğu gibi sorular, 
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tartışmanın özneleri olan Müslüman feministlerin başörtüyü nasıl temellendirdikleri 


konusunda bağlayıcıdır. Bu bağlamda yapılan bir görüşmede şu fikirler öne sürüldü: 


İslam'da örtünme fikrinin olduğunu düşünüyorum. Kadın, erkek sadece kadınların 
değil, erkeklerin de yani insanların mahrem bir alanlarının olduğunu, olması gerektiğini o 
mahrem alanın kıyafetleri, davranışlarıyla ikincil derecedeki alanlarda yani sizin kendinizi, 
mesela şimdi sokağa çıktınız, seni ifade eden şey ne? İlk önce insanın kıyafeti, saçı, başı, 
duruşu her şeyi bir şey söylüyor. Yani o tür alanlarda daha şey mesajlar veren kıyafetleri, 
daha toplumun içinde... Yani her kıyafetin bir mesajı var. Yani şimdi hep örtülü kıyafetlerin 
mesajlarıyla uğraşıyoruz da, hiç örtünmeyen ya da hiç örtünmeyen demek doğru olmaz. Sen 
de örtülüsün şu an da (gülüyor) yani sadece başın örtülü değil. Yani her kıyafetin bir mesajı 
var. Biz bu mesajları zaten kadınlar veya erkekler bu mesajları vermek için giyiniyorlar 
sadece örtünmek için giyinmiyorlar. Herkes kıyafetiyle bir mesaj veriyor. Başörtüsünü de bu 
anlamda Batı'nın hiç sevmediği, Batılı seküler şeyin çok geri, bilmem ne bulduğu bir şey 
olarak inadına takma tarafıyım. Niye yani normal olmak neden birileri tarafından bir şekilde 
tercih edilsin ki? Neden bir tek normal olsun? Yani şu a da normal olan başı açmak, öbür her 
şey anormal. Neden? Kime göre? Haa İran'da bu işin... Mesela Suudi Arabistan'da da 
mecburi ona da karşıyım. Yani o şekilde zorla, baskıyla örtünmek kabul ediliyor. Zorla bir 
şeyin normal ilan edilmesine karşıyım, baskıyla yasakla şunla bunla. Ama burada da 
görünmez bir şey var, yani eskiden görünür yasak vardı. Şu anda da görünmez, medyadan 
hep ideal kadın prototiplerden, efendim medyadan gördüğümüz söylemlerinden aşina 
olduğumuz, makbul kadın tipi hep başı açık kadındır. Ama ben buna itiraz ediyorum onun için 


başı örtülü olmaya devam ediyorum (Fatma Hanım). 


Fatma Hanım'ın başörtüsü takma sebebi dini inancının bir vazifesidir. O bir taraftan 
da “Batı modernizminin sürekli açık saçlı kadın tipolojisini olması gereken kadın modeli 
olarak göstermesine” karşı çıktığını da söylemektedir. İşte bu durum, Batı toplumun dayattığı 
standart kadın dışında kalan kadınlar üzerinde tahakküm oluşturmakta ve bu da kadınların 
mağduriyetinin çok eksenli olduğunu da göstermektedir (Berktay, 1998: 110). Bu konuda 
Cihan Aktaş (2006: 347), kadın sorununun sadece Batı'nın standart kadın tipolojisi üzerinden 
değerlendirilmesinin, Müslüman kadınların yaşamış oldukları mağduriyetleri anlamak 
bakımından eksiklikler yarattığına değinmektedir. Tuksal”la aynı paralellikte olan Nazife 
Şişman Sınırsız Dünyanın Yeni Sınırı: Başörtüsü (2019) çalışmasında, şu sözlere yer verir: 


“Başörtüsü, tarih boyunca her iki cins için ve hemen hemen bütün kitabi dinlerin mensupları 
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için geçerli bir giyim/örtünme şekli olmasına rağmen, modern dönemde başörtüsü dendiğinde 
kastedilen ve zihinde çağrışım yapan, neredeyse sadece Müslüman kadınların başının 


örtüsüdür.” 


Yukarıdaki açıklamada, Nazife Şişman, dinde baş örtmenin her ne kadar kadınlar için 
geçerliyse erkeklerinde sarık, kavuk, takke gibi örtü görevi gören başlıklarla saçlarının 
örtmesi gerektiğine değinmiştir. Fakat Batılı yaşamla birlikte erkeklerin örtüsünden hiç 
bahsedilmediği, temel tartışmanın sadece Müslüman kadınların başörtüsü üzerinden 


yapıldığından bahsetmektedir (2019: 101). 


İnsan hakları ve Mazlumlar İçin Dayanışma Derneği olarak bilinen fakat şu an fesh 
edilen MAZLUMDER”'in” * Diyarbakır'da dört yıl yöneticiliğini yapmış olan Işık Hanım 


ise, başörtünün dinde bir zorunluluk olup olmadığı konusunda ikilemde kaldığını anlattı: 


Ben çok erken yaşta örtündüm. Ailem ben örtündüğüm zaman bana dedi ki, örtünme 
daha erken, daha küçüksün. Ortaokul ikinci sınıfa gidiyordum. Daha erken, bi liseye geç falan 
dediler ama ben örtünmek istedim. Çünkü böyle bir görünürlüğümün olmasını istiyorum, 
böyle bir mesaj olsun istiyorum dışarıya. Yani ben örtündüğüm zaman başörtünün kesin 
olarak farz olduğuna inanıyordum. Ve bu yüzden örtündüm. Tamam, evet ben Müslüman'ım, 
ailem Müslüman, ben böyle yaşamak istiyorum, dolayısıyla işte namaz kılıyorsam, nasıl oruç 
tutuyorsam, başımı da öyle örteyim diye başladım ama zaman içerisinde bu farklı görüşleri 
duydum, gördüm, araştırdım, okudum yani şu an da başörtüsü farz mıdır emin değilim, 
olmayabilir. Başörtüsü farz olmayabilir, yani Kuran'da bize verilen emir, başınızı örtmek 
olmayabilir. Ama ben bugün farz olmadığına inansam da, şu an itibariyle başımı açmayı 
düşünmüyorum. İleride ne olur bilemem ama şu an itibariyle mutluyum ve bunu bir kimlik 


olarak benimsediğim için böyle devam etmeyi düşünüyorum, farz olsa da olmasa da. 


Tülay”ın başörtüsü ile ilgili değerlendirmesinde, baş örtmeyi ilk zamanlar İslam'ın 
kadınlar için oluşturduğu belli bir formu olarak görürken sonraki süreçte araştırmalarıyla, 
bunun güvenilir bir saptama olmadığını da düşündüğü görülmektedir. Fakat her ne kadar 


başörtünün İslam inancının bir gereği olduğu kanısından uzaklaşsa da başörtülü olarak var 


58 İnsan Hakları ve Mazlumlar İçin Dayanışma Derneği (n.d.). Biz Kimiz? 

Web: https://www.mazlumder.org/tr/main/pages/biz-kimiz/65 (Erişim Tarihi: 10.04.2022). 

* İhlas Haber Ajansı (Ocak, 2008). Mazlumder'den “Başörtüsü” Açıklaması. 

Web: https://vvvvvv.haberler.com/guncel/mazlumder-den-basortusu-aciklamasi-haberi/ (Erişim Tarihi: 
10.04.2022). 
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ettiği kimliğinden de kopamadığı görülmektedir. Başörtü takmayan bir Müslüman feminist 


olan Işık Hanım, bu konuda da şu açıklamayı yapmaktadır: 


Yani şöyle, mesela bunun ne önemi var? Bu mesela bu başörtüyle olsam ne değişecek, 
olmasam ne değişecek, bu benim Müslümanlığıma zarar getiren bir şey değil. Yani ben 
başörtüsünün farz olduğuna inanmıyorum. O yüzden de başörtüsü kullanmıyorum ama şey de 
demiyorum tabii ki hani başörtüsü dinde katiyen yoktur. Ben böyle okuyorum, bir başkasının 
farklı bir şekilde okumasının... Yani başörtüsünün farz olduğunu okuyor olmasıyla hiçbir 
sorunum yok. Belki de doğrusu odur onu da bilemem. Müslüman feministler arasında da bu 
bir mesele değil, aslında buradaki mesele Müslüman feministlerde kim neye inanıyorsa kendi 
inancı doğrultusunda onu yaşıyor olabilmesi, ulaşabilmesi ile alakalı. Yani bu şey gibi, 
Türkiye'de bugün başörtü yasakları gelse, ben bu başörtü yasakları için savaşırım. Yani aynı 
şekilde, bugün atıyorum şey gelse, başörtüsüz bir yere girilmeme işte, başörtülü bir yere 
girebilme falan kurallar gelse başörtüsünün farz olduğuna inanan yine kız kardeşlerim benim 
için savaşırlar. Ya buradaki mevzu, dini yaşama özgürlüğü aslında, ya bu benim bedenim, 
benim kararım. Gerçi o sloganda artık tartışmalı bir yerde ama şey gibi bu, benle alakalı ve 
ben nasıl istiyorsam öyle yaşamalıyım ve kimse benim nasıl yaşayacağımla ilgili bir sorunu 


olmamalı. Tam da İslami feminizmler böyle bir noktada duruyor aslında. 


Işık'ın başörtüsü konulu açıklaması onun, Tülay'ın görüşlerine uzak olmadığını 
göstermektedir. Işık Hanım, Müslüman kadının başörtüsü takmasının İslam'da zorunlu 
olmadığını söylerken, başörtüsünü kişisel bir tercih meselesine indirgemektedir. Yeşim Arat 
(1995: 105) İslam ideolojisinin kamusal alanı düzenlediği gibi özel alana da müdahale ettiğini 
söyler. Bu eksende Müslüman kadınların giyim kuşamları belli ölçüler dâhilinde ele alınarak 
kontrol edilmektedir. Dolayısıyla Arat, İslami ideolojinin feminizmin kadınlar için vadettiği 
özgürlükle bağdaşmadığını ileri sürmektedir. Nazife Şişman (2019: 23) ise aksine, başörtüsü 
ve özgürlük arasında bir ilişki kurarak, başörtüsü takıp takmamanın kişisel bir hak olduğunu 
savunmaktadır. Ona göre başörtüsü, Batı modernizminin belirli giyim kalıpları dışına çıkarak 
bir direnç unsuru oluşturmaktadır. Işık Hanım, görüşmenin devamında: “Başörtüsünün farz 
olduğuna inanmıyorum, namazımı kılarken de evde başörtüsü kullanmıyorum. Ama camiye 
giderken takmak zorunda kalıyorum. Çünkü neden? Oranın öyle bir kuralı var ve bana bir 


zorunluluk getiriyor. ” demektedir. 
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Işık'ın bu tutumu, kişinin giyim kodlarının, Batılı olduğunu öne sürdüğü kesimler 
tarafından bir baskı unsuru haline getirilerek kadınlara dayatılması ve bu böylece kişisel 
tercihin yok sayılmasına bir tepki olarak okunabilir. Örtünün İslamiyet'te zorunlu olmadığı 


görüşünde olan Sevda Hanım ise, örtünme sürecini şu şekilde aktarmıştır: 


Scarlett diye bir dergi çıkaran bir dizi ele alınmıştı Netflix'te. Orda 
Müslüman lezbiyen bir kadın vardı. O da benim gibi örtünen biri, tarz olarak 
birbirimize yakınız. Ona şu soru soruluyor bu arada, Afganistan'dan kaçmış. “Neden 
hala örtülüsünüz?” diye sorulduğunda “Ben insanlarla belli kalıplar içerisinde olmak 
istemiyorum. Böyle rahatsız edildiğimi bildiğim için, böyle çok daha iyi 
hissediyorum. ” İşte böyle bir şey söylemişti ve çok hoşuma gitmişti. Çünkü tam benim 
istediğim bir şeydi bu, benim için bir külfet ve yük değil. Ben aile zoruyla 
örtünmedim. Ben kendi irademle örtündüm, 16 yaşında örtündüm. Kimsenin baskısı 
altında örtünmedim ama açmak istersem açarım. Feminist olarak tanımladığınızda 
eğer başörtülü değilseniz Müslüman olmanız çok da göze batmıyor. Başörtülüyseniz 
tuhaf bir şekilde batıyor. Ve ben de çok açık şekilde her zaman şeyi söylüyorum, yani 
ben kültürel olarak örtünüyorum, canım istediği zaman, canım istediği yerde de 


açılırım. 


Sevda Hanım görüşmesinin devamında başörtüsünün kültürel rolüne şu sözlerle 


değiniyor: 


Başörtüsü İslam'la birlikte gelen bir şey değil, çok eskilere dayanıyor, Sümerlere 
kadar dayanan bir örtünme biçimi var. Örtünün de çoğu kez dönem dönem sınıfsal olarak yer 
değiştirdiğini görüyoruz. Bunun bir kültür olarak devam ettiğini, diğer dinlerde de, 
inançlarda da, çok tanrılı dinlerde dahi gördüğümüz yerler var örtüyü. Kimi dönemde; bir 
fahişenin başında sınıfsal bir yerde, kimi dönemde de özgür ruhlu bir kadının başında yine 
sınıfsal bir yerde, kimi dönemde kendini güvene almak isteyen birinin başında, Medine'deki 
Yahudilerle yan yana sıkıntı olmadan yürüyebilmek için. Şöyle söyleniyor, mesela diyor ki, 
Medine'ye hicret edildiğinde, Muhammed dönüp diyor ki, Muhammed peygamber kadınlar 
zorluk çekmeye başladılar, İslam'ın ilk dönemleriyle birlikte hareket ettikleri ilk dönem ama 
sokakta tanınmaları onların can güvenliğini riske atan bir dönemdi, “Yahudi kadınları gibi 
giyinin” diyor Yahudi kadınlar da siyah cilbablar” giyiyorlar, yani çarşaflar giyiyorlar. 


Güvenlik için önlem alınan bir şeyden bahsediyoruz mesela o dönem. Ama süreç, kültür, o 


Ji TDK'ye göre cilbab; vücudu tamamen örten kadın kıyafeti ve dış örtü, kara çarşaf demektir. 
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kadar başka bir noktaya getiriyor ki, çünkü var olan kültüre baktığımızda, ataerkil bir kültür 


zaten var. 


Sevda Hanım, ilk örtünmeye başladığı zaman, başörtüsünü dinin bir vazifesi olarak 
düşünüp örtünürken, sonraki din-örtünme üzerine araştırmalarında “örtünme? geçmişinin çok 
eskilere dayandığı fikrine ulaşır. Bu fikre göre, Sevda'nın örtüyü kullanma süreci artık dini 
bir simge olmaktan çıkıp kültürel bir alışkanlık, bir beğeni halini almaktadır. Çağdaş Yaşamı 
Destekleme Derneği tarafından düzenlenen kadın başlıklarına dair sergide, Türk etnolog ve 
kültür araştırmacısı olan Sabiha Tansuğ, kadınların başlarına örtmüş olduğu örtülerin dinle 
ortaya çıkmadığını, bu başlıkların dinlerden öncesinde de var olduğunu ve geleneksel olarak 


hala sürdürüldüğü üzerine konuşma yapmıştır (Aktaş, 2006: 272). 


Yıldız Cıbıroğlu (2017: 17-18) örtünün, paganizmle birlikte devlet ve aygıtlarına 
hâkim olan erkekler tarafından getirildiğine ve günümüze kadarki varlığını dinler aracılığıyla 
sürdürdüğüne değinmektedir. Cıbıroğlu'na göre, tek tanrılı dinlerde cinsiyet eşitsizliğini 
somut bir şekilde gösteren başörtüsü, algısı ancak eril zihniyetin ürünü olarak okunabilir. 
Patriyarka, kadın saçının yarattığı gizil gücü ortadan kaldırmak için dinleri, devletleri, 
kültürleri sürekli kendi aracı olarak kullanarak bunun üzerinden “ahlak”, “tanrısal buyruk? gibi 
kavramlarla toplumları ikna etmeye çalışıp kadınların örtünmesi gerektiği düşüncesini 
yerleştirmiştir. Görüşmelerde başörtülü olan Sevda'nın, tıpkı Tülay gibi, “Örtünme dinde farz 
değildir, başörtüsünü istersem çıkartırım ama şimdilik böyle iyiyim” açıklamalarında, 
başörtüsünü önce dinin bir vazifesi olarak kabul edip örtünmeleri ve sonrasında bunun bir 
giyim alışkanlığı olarak devam etmesi yatmaktadır. Zahra Ali'nin 2010 yılında Müslüman bir 
aktivist olan Saida Kada ile yapmış olduğu görüşmede (Akt: Ali, 2017: 175) Kaida, 
başörtüsünün politik bir kimlik olmaktan çok, kültürel bir simgeye dönüştüğünü Müslüman 


kadınların özgürlüğünü temsil eden bir gösterge olduğuna işaret etmektedir. 


Örtünmenin kültürel temellerine dair aynı minvalde görüş belirten Merve Hanım ise, 


yaşadıklarını toplumsal baskı üzerinden temellendirmektedir. 


Örtünmeye lisede başladım. İmam Hatip Lisesi'ne gittiğim için mecburen örtündüm 
aslında. Ailem de dindar olduğu için örtünmemek için hiçbir sebebim kalmıyordu. O ortam 
içerisinde örtünmeyi istemek gibi bir duyguya kapıldığımı, bunu düşündüğümü 


hatırlamıyorum açıkçası. Çünkü otonom halde yapılmış bilinçsiz bir eylemmiş. Şimdilerde 
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düşünüyorum, ben gerçekten örtünmeli miyim diye? Şu an 25 yaşındayım, ömrümün çeyrek 
asrındayım ama küçükken hiç düşünmeden aldığım bir karar yüzünden açılmayı hayatım 
boyunca alacağım en radikal karar olarak görüyorum. Bize bilinçsizce aktarılan, uymamızı 


zorunluluk olarak gösteren bu kültürde, bu tarz çatlamaların olmaması imkânsız. 


Merve'nin ifadelerinde, aslında İslam ülkelerinde normların kendilerini toplumsal ve 
kültürel dayatmalarla açığa vurduğu görülmektedir. Fatmagül Berktay'ın gerek özel gerek 
kamusal mekânlarda, din ve kültürün nasıl kesiştiği konusundaki fikirleri önemlidir. 
Berktay”a göre (2016: 17) İslam, dinin egemen olduğu toplumlarda hem dindar hem de 
dindar olmayan insanların düşüncelerinin, tutumlarının kültürel sürekliliğine nüfuz ederek 
egemen bir kültür oluşturmaya yatkındır. Varlığını sürdüren normlar, simgeler, din ve 
kültürel yaşantı arasında bir karmaşa içerisindedir. Bu yüzden de neyin kültürel neyin din 


kaynaklı olduğu tam olarak bilinemediği gibi, toplum homofen bir görüntüye bürünmektedir. 


Yukarıdaki satırlarda dile getirilen “örtü dinde farz değildir” görüşü, örtünmenin 
dinde yerinin olduğunu ama bunun zorunlu olmadığını, yani kişinin ister başörtü 
takabileceğini isterse takamayacağını anlatmaktadır. Bir diğer katılımcı, konuya daha radikal 


bir perspektiften yaklaşmaktadır: 


2010”da başımı açtım. 25 yıl örtülü kaldım. Ama aslında 2005”te ben açmaya karar 
vermiştim. Araştırmalarım, beni öyle bir noktaya getirdi ki, hani başörtünün sadece erkek 
emperyalizminin dayattığı bir faktör olduğunu düşünmeye başladım. Ve işte araştırmaya 
devam ettiğim o beş sene içinde, 2005 ”ten 2010”a kadar şunun da farkına vardım: Kuran'da 
“başınızı örtünl” diye bir tek ayet bile yok. Hani başörtüsü ayeti diye sunulan ayette, 
“başınızı örtün!” demiyor, “göğsünüzü örtün!” diyor. Ama buna karşılık, onlarca ayette, işte 
gözünüzü haramdan sakının, işte harama yaklaşmayın ondan sonra, gibi sözler var. Bence 
erkekler, kolay yolu bulmuşlar. Kendileri haramdan sakınmak yerine bizi örtmüşler, kendileri 
kurtulmuşlar. Ben de hani, bunun karşılığında daha kolay bir çözüm var. Erkekleri kör 
edelim, biz rahat edelim, yani madem bu kadar menfaat uğruna değiştirilebiliyorsa bu işler, 
yani tamamen erkek emperyalizminin bir ürünü olduğunu düşünüyorum başörtüsünün, ahlaklı 
giyim başka bir şey. Onu anlatan pek çok ayet var. Düzgün giyinin, teşhir etmeyin kendinizi 
filan gibisinden, ama başınızı örtün diye bir şey yok yani (Sevgi). 


Sevgi başörtüsünün Kuran'da yer almadığı yönündeki ifadesi, yıllardır hem dindarlar 


hem de dindar olmayanlar arasında tartışılan bir meseledir. İslam'da kadınları örtme 
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istencinin, kadınları kamusal alanlarda özgür bir şekilde hareket etmemelerini sağlamaktır. 
Diğer taraftan da kadınların, erkekler için tehlikeli görünmeleridir (Berktay, 2016: 114). 
Kadınların tehlikeli bir tür olarak tanımlanmasında, saçın tahrik edici bir gizemi ya da gücü 
barındırdığı fikri yatmaktadır. Nilüfer Göle (2017: 110) bu konuda, Müslüman kadının 
örtüsünün; cinsiyet ayrımı, erdem sahibi olma, iffetli olmayı gösteren birçok anlamı 


barındırdığına değinmektedir. 


Edip Yüksel, İhsan Eliaçık gibi araştırmacılar kadınların saçlarının örtülmesine dair 
bir ayetin Kuran'da geçmediğine değinirken, Ümit Meriç gibi bazı araştırmacılar ise tam 
aksini iddia etmektedirler. Başörtüsünün, Kuran'da geçtiğine dair görüş ileri süren Ümit 


Meriç konuyu şu şekilde yorumlamaktadır: 


İslam'da bir hayâ vasıtası olan kıyafet, vücudu gizlemeli ve aynı zamanda dünyadaki cinsiyet 
ikiliğini aksettirmelidir. Bu görev, kadın kıyafetinde başörtüye verilmiştir. Başörtünün görevi 
sadece fayda değil, onu taşıyan kadının safiyetinin bir devamı olduğunu gösterme, onun hem 
kadın, hem de Müslüman olduğunu göstermektir (Nur suresi, 27-31. ayetler) (Akt: Berktay, 
2016: 84). 


Meriç, Müslüman kadınların başörtüsü takmasını onaylayarak hem kadın ve erkek 
arasındaki cinsiyet ayrımının bir şekilde görünmesi gerektiğini hem de kadının kendi 
cinsiyetini gizleyerek yeni bir kimlik içerisine girmesi fikrinin altını çizmektedir. Bu noktada 
Berktay (2016: 85) Meriç'in ifadesini, hem bir utanç simgesi olarak kadınların saçının 
örtünmeye çalışılıp, hem de bu utancın erkeğe has olmadığına dair görüşünü dini 
argümanlarla destekleyerek, kadın erkek arasındaki eşitsizliği daha fazla derinleştirdiği için 


eleştirmiştir. 


Hem Müslüman hem feminist kadınların başörtüsü konusunda yukarıdaki paragrafta 
aktarılan düşünceleri ve deneyimleri değerlendirildiğinde şu saptamaya ulaşmak mümkün 
görünmektedir: Başörtülü kadınlar bir taraftan Müslüman kesim, öte taraftan ise laik kesim 
tarafından kontrol altına alınmaktadır. Bourdieu (2015: 43) Müslümanlar arasında 
başörtüsünün bedeni kontrol ederek edep ve iffeti koruduğuna, bu durumun da aslında eril 
tahakkümden beslendiğine değinmektedir. Eril tahakküm, yasaklamalar getirerek kadın 
saçının tahrik edici bir gizemi olduğu üzerinden başörtüyle iffeti terbiye etmektedir. Fatma 


Hanım'ın başörtüsüne dair bu minvalden hareket eden görüşleri çarpıcıdır: 
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Tabii örtündükten sonra birçok şeyin değişmeye başladığını görüyorsun. Benim 
deneyimlediklerim şunlardı; bir genç kızdım, aşağı yukarı 18 yaşımda falan örtündüm. O 
güne kadar sokaklarda daha dikkatli olmam, bedenim bir sürü şeye hedef olurken, 


örtündükten sonra olmamaya başladı. 


Bu ifadelerde örtünmenin bedeni kontrol etmesinden, toplumun “başörtülü bir kadına” 
karşı davranışı, bakışı nasıl değiştirdiğine kadar her şey okunmaktadır. Dolayısıyla 
görüşmecinin başörtüsünü sadece örtünen kişi ile ilişki üzerinden değil diğerleri ile ilişkisi 


üzerinden de tanımlandığı görülmektedir. 


Bir tarafta edilgenlik, cahillik, sadece kendisini ailesine adanmışlığı temsil eden 
geleneksel örtünme, ya da başka bir deyişle anne örtünmesi olarak tabir edilen örtü ile güncel 
olan örtü hem yapısal hem de kültürel olarak birbirinden ayrılmaktadır. 1990”larla birlikte 
aktif bir şekilde görünür olan başörtülü kadın, geleneksel İslami duyarlılıktan ayrılarak 
başörtüsüyle İslamcı kimliğini ortaya koyarken, kamusal alanın da bir parçası haline 
gelmiştir. Dolayısıyla başörtülü Müslüman kadın, artık aktifliğiyle, eğitimli ve çağdaş 
olmasıyla görünür olmaya başlamıştır (Göle, 2017: 110). Bu bağlamda, Müslüman 
feministler, modernizm içerisinde yeni bir Müslüman kimlikle kendilerini tanımlamaktadır. 
Üzerinde durulan başörtü konusundan hareketle, gerek başörtülü gerek başı açık İslami 
feminist katılımcıların başörtüsüne yeni bir anlam yükleyerek, onu bir hak, bir özgürlük 
meselesi olarak ele aldıkları görülmektedir. Müslüman feministler içinde her ne kadar 
İslam'da başörtünün olmadığını iddia eden veya başörtü takmayan bir kesim olsa da, kılık 
kıyafet tercihlerinin hegemonik bir dayatmayla kabul ettirilmesi ve bunun meşrulaştırılarak 


egemen kültür haline getirilmesine karşı çıkmaktadırlar. 


Katılımcıların bir diğer kesimi ise, İslamiyet'in dayatmacı bir din olmadığı, aksine 
cinsiyetler arasında eşitliği öngören ve kadın özgürlüğünü önemseyen bir yapıda olduğu 
görüşündedir. Bu eksende bazı Müslüman feminist katılımcılar, başörtüsünün dinde yeri 
olmadığını, bunun kültürel olarak oluştuğunu öne sürerek, bu kültürün geçmişten bugüne 
kadar sürekliliğini koruduğunu aktarmışlardır. Feminizm esas olarak kültürel/ideolojik 
temelli, kökleşmiş söylem ve pratikleri reformdan geçirmekle ilgilenmektedir. Radikal 
feministler, cinsiyet eşitsizliği konusunda en görünür farklardan biri olan örtünmenin dinin 


ataerkil bir yapısından kaynaklandığını öne sürerek, İslam'la feminizm arasında bir uzlaşı 
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sağlanamayacağını ileri sürmektedirler (Sancar, 2011: ). Fatma Barbarosoğlu (2016: 53), 
başörtüsünün Allah'ın bir buyruğu olduğunu ele alarak, bu kadar sorunsallaştırılmasını doğru 
bulmamaktadır. Barbarosoğlu”na göre, başörtüsünün bu kadar tartışılması, inanç özgürlüğünü 
aşındırmaktadır. Asıl üzerinde durulması gereken konu, dindar olup da başörtüsü takmak 
istemeyenlerin gerekçelerini tartışmaktır. Dolayısıyla bu çatışmalar ekseninde başörtüsü, 
Müslüman feminist kadınlar için, hegemonik dayatmaya dayanmadığı sürece, bir inanç 


özgürlüğü, bireysel bir hak ve demokratik bir talep anlamları taşımaktadır. 


6.5. Mahrem Alan: 
6.5.1. Bedeninin İkincilleştirilmesi ve Cinsellik 


İnsan, bedeniyle ilişki içerisindedir ve bedenine yüklediği anlam dâhilinde kişiliği 
oluşur. Ancak, bu ilişki sadece o bedenin sahibini ilgilendiren bir ilişki değildir. Toplumsal, 
politik, kültürel bütün unsurlar, bedenle ilgilenmektedirler. Böylece, kişinin kendi bedeniyle 
olan ilişkisi de toplumun beden algısı dâhilinde oluşmuştur. Bu bağlamda, toplumsal cinsiyet 
yapılanması da beden ve bedenle ilintili olan cinsellik üzerinden kurgulanmaya başlamıştır. 
Her ne kadar cinsiyetler arasında anatomik farklılıklar olsa da asıl ayrımcı tutum, bedene 
yüklenen anlamlar, söylemler aracılığıyla ortaya çıkmaktadır. Beden, dinler açısından da 


sürekli muğlak, korku verici ve bir yandan da baştan çıkarıcı nitelikleriyle sunulmaktadır. 


İslamiyet”te bedenin nasıl tanımlandığını ve beden üzerindeki güç ilişkilerini anlamak 
için öncelikle Tevrat'ta geçen Adem ile Havva'nın cennetten kovulma hikayesine bakmak 
gerekir. Havva'nın Adem'i ikna ederek yasak ağaçtan elmayı koparmalarıyla çıplak 
olduklarını fark etmesi ve bunun üzerine utanmalarını anlatır. Tanrı'nın itaatlerine boyun 
eğmedikleri için cennetten kovulup yeryüzüne gönderilmeleriyle bedenlerinin örtülü 
olduklarını görürler (Bilgin, 2001: 2). Evrenin dışında geçen durum, çıplaklıkla tasvir 
edilirken evren ise giysili/örtülü olması üzerinden anlatılır. Bedenin görünür olması, yani 
çıplak olmasında duyulan utanç meselesi ve sonrasında örtülü olması İslamiyet inancının 
beden üzerinde kurduğu hiyerarşiyi göstermektedir. İnsanın uyurken, yalnızken bile bedenin 
çıplak olması İslamiyet'te onaylanan bir durum değildir. Bu bağlamda çıplaklık, 


yasak/günahla giysi/örtü ise, haya ile örtüşmektedir (Köse, 2011: 823). 
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Toplumsal cinsiyet yapılanması, özellikle kadının hem bedenini hem de cinselliğini 
kontrol edecek şekilde kurgulanarak kadını ikincilleştirmiştir. Tıp tarihinde bile anatomik 
olarak sadece erkek bedeni üzerine incelemelerin yapıldığına, kadın bedeninin yok 
sayıldığına, bilimsel araştırmalarda geri plana atıldığına dair bulgular mevcuttur (Durudoğan, 
2011). Kadın bedenine yönelik yaklaşım, geçmişten bu yana kırılmalar yaşamıştır. Simone de 
Beauvoir fenomenolojik olarak bedeni şu şekilde ele almaktadır: Biyolojik/toplumsal cinsiyet 
aksine biyolojiye indirgenmeyen, kültürel olarak tanımlanmayan bedeni kadının kurtuluşu 
şeklinde temellendirmiştir. Ancak, bedene karşı mesafeler, yasaklamalar söz konusudur. 
Fatmagül Berktay (2010: 124) kadın bedeninin bu denli tahakküm altına alınması ve 
doğrudan cinsellikle bağdaştırılmasının sebebinin bedeninin doğurganlığı ve bedene yüklenen 
iffetle ilişkili olduğunu öne sürmektedir. Mahremiyet sadece kadın bedeni üzerinden 
şekillenerek bedeni örten bir giyimle iffet korunmak istenmiştir. Feminist teori bu konuda, 
bedenin bu kadar gizil tutulmasının arkasında yatan ataerkil kültürün neyden beslendiğini 
açığa çıkarmaya çalışmıştır. Cihan Aktaş, İslami yaşamda kadının varoluş biçiminden şöyle 


söz etmektedir: 


Kuran, insanların nefislerini düzelterek fitneden kaçınmaları için ölçüleri ve yaptırımları 
belirlemiştir. Kadında İslami örtü, cinsel özelliğine bağlı olarak, onun toplum içine gereğince 
çıkabilişinin ölçüsü olmuştur. Ve zaten örtünün varlığı, kadının toplum içindeki varlığıyla 
tanımını bulmaktadır. Bir başka ifadeyle, örtü olgusu zaten toplumsal özünde toplumsal olanla 


ilgilidir (1997: 244). 


Aktaş, kadın bedeninin hem fitne hem de iffetten korunma yolunu İslami tarzda 
örtünmede bulmaktadır. Aktaş'ın vurguladığı örtünmenin toplumsallığı, Tülay Hanım 


teşhircilik üzerinden değerlendirilebilir: 


Yani beden, kadın için de erkek için de kendi kişiliğini ve karakterini baskılamaması, 
kapatmaması gereken bir şey bence... Biz metalaştırılmaya ve teşhirciliğe karşıyız. Kendi 
adıma, yani sizin kimliğinizin, sizin karakteriniz dışında herhangi bir şekilde var olmasına, 
bize öğütleyen her şeye karşıyım. Araba reklamlarında topuklu ayakkabılı seksi kadınların 
oynatılmasına da karşıyım. Yani nasıl görünmek istiyorlarsa tabii ki öyle görünebilirler, ama 
teşhircilik dediğimiz şey, çirkin bir şey yani bunun içine sadece cinsel organların görünmesi 
girmiyor. Bence teşhircilik biraz daha böyle yorumlanan bir şey ya da hazcılık çok yükselen 


bir şey bizim dönemimizde, bu hazcılığı besleyecek olan şeyler bana çok çirkin geliyor. Yani 
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hazcılığı ve teşhirciliği beslemediği sürece, beden kapatılması şart olan bir şey değil. Ama siz 
yaşadığınız ortamda ya da kendi kafanızın içinde, kendinizi daha korunaklı hissedebileceğiniz 


bir görüntü olduğunu düşünüyorsanız, böyle görünebilirsiniz. 


Bu bağlamda Aynur İlyasoğlu (2020: 86) İslamiyet dininin bedenin görünür 
olmamasına ve aynı zamanda hatların belirgin olmamasında gösterdiği ehemmiyetin bedenin 
duyarlı olmasıyla açıklamaktadır. Bedenin duyarlılığından kasıt, hassas olmasıyla değil, 
bedeni örten deri/ten ile ilişkilendirerek ele almıştır. İlyasoğlu'na göre ten, bütün cinsel 
uyarımlara, isteklere duyarlı olan beden ile bütünleşen, somut olarak görünen bir deridir. Bu 
derinin iletişimdeki etki gücü, hem kişilik hem de bedenle yakından ilişkili olmasından dolayı 
giyinik olmak toplumsallaşmanın göstergesidir. Dolayısıyla Müslüman bir bireyin beden ile 


ilişkisi, bedenin tutumlarıyla ilişkisi, dinin normlarıyla uyumlu şekilde gelişmektedir. 


Fatima Mernissi (2014: 37) İslam'da Aktif Kadın Cinselliği makalesinde, George 
Murdock”un, Batı ve Müslüman toplumlar arasındaki farkı, kadın cinselliğinin toplumsal 
alanda düzenlenmesiyle kadın özgürlüğü arasındaki ilişkiye bağladığı yerde görülmektedir. 
Murdock”a göre; kadın cinselliğinin baskılanmadığı, bekâretin sorgulanmadığı Batı 
toplumlarında ahlakın zedelenmediği, kadınlar olabildiğince özgürken; mahremiyetin üst 
düzeyde vurgulandığı, kadın cinselliğinin sessizleştiği Müslüman toplumlarda bir ahlak ve 
vicdan eksikliği söz konusudur. Murdock burada, Müslüman Doğu toplumlarında kadınların 
cinsellikte pasif olduklarına değinmektedir. Mernissi, Murdock'a karşı çıkarak, Müslüman 
toplumlarda kadın cinselliğinin aktifliğinden ötürü giyim şekilleri, bedenlerini kullanma 
biçimlerinin bu sebepten ötürü kontrol altında tutulduğuna değinmektedir. Bourdicu 
toplumsal cinsiyet diyalektiği üzerine şunları söylemektedir: “Kadın bedeninin cazibe ve 
ayartma gücünün bir bileşkesi olduğu hem kadınlar hem de erkekler tarafından, herkes 
tarafından bilinip kabullenilir” (2015: 45). İşte bundan dolayı Bourdieu, örtülü kimliğin, 
kişiyi bedeni terbiye etmeye çağırdığına değinmektedir. Sözgelimi erkeği cezbeden ve aklını 
başından alan beden, bir örtüye büründürülerek terbiye edilirken aynı zamanda örtünme, 


erkeğin isteğini yerine getirdiği için de makbul karşılanmaktadır. 


İslami öğreti, kadın giyimini belirli bir formül dâhilinde bir kalıba dökerken, bir 
taraftan da belirli giyim kodlarıyla kadın bedenini ve cinselliğini denetlemektedir. Önceleri 


açıkken sonrasında örtünmeye karar veren Canan Hanım bu süreci, şöyle aktarmıştır: 
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Normalde lise yıllarından itibaren ben mini etek giyinmeyi bırakmıştım. Liseyi bitirme 
zamanlarında artık pantolon da giyinmez olmuştum. Uzun etek giyinmeye başlamıştım. Kısa 
kollu giyinmeyi bırakmıştım kendi kendime öyle. Ve üniversitede dediğim gibi, ben namaz 
kılarken örtünüyorum ama dışarıda açığım. Allaha karşı örtünmenin örtünmek olmadığını 
aslında örtünmenin kendim için, kendime, dinimi hatırlatmak ve kendi davranışlarımı 
düzenlemek için gerekli olduğuna karar verdim. Yani örtünme kadınların kendisini dindar 


hissetmesi, dininin gereklerini yaptığına dair vicdanında huzur hissetmesi için var. 


Canan'ın bu ifadelerinde bireyin kendisine her zaman dindar olduğunu hatırlatacak 
İslami giyim kodlarına uygun giyinmesi söz konusu. Öte yandan bedenin farklılaştırılması 
süreci manevi huzurla ilişkilendirilmektedir. Foucault”ya göre (2016: 21) iktidar tarafından 
gözlemlenen ve denetlenen beden, hazzı büyüten cinsellikle suç ortaklığı içerisindedir. 
Dolayısıyla İslami giyim kodları da bu hazzı ortadan kaldırmak, görünürlüğünü yok etmek 
için kadın bedenini uzun ve geniş elbiselerle örtmeye çalışmaktadır. Bu konuda Abdelwahab 
Boudhiba, İslam'da örtünmeyi Adem ve Havva birlikteliğinde, bedende görünmemesi 
gereken yerlerin çıplaklığından ötürü ortaya çıkan bir utançtan kurtulma vesilesi olarak Tanrı 
tarafından verildiğine değinmektedir. Âdem ve Havva'nın cinsel birlikteliğiyle, görünürlük 
ortaya çıkarken bir taraftan da cinsellik sosyalleşmenin bir aracı olarak da dizayn 
edilmektedir (Akt: İlyasoğlu, 2020: 80). Bir taraftan da İslami yaşamda görünür olan 
kadınların bedenlerinin ve cinselliklerinin disiplin altına alıcı iktidarlar (aile, okul, devlet vs.) 
tarafından denetlendiği vurgulanmaktadır. İslamiyet'te kadın bekâretine verilen önemden 
ötürü, cinsellik ancak evlilik yoluyla gerçekleştirilmektedir. Fakat, bedene-cinselliğe yönelik 
kontrolün, baskının İslami olarak mı yoksa eril kültür tarafında mı kurulduğu konusu, 


yıllardır tartışma konusudur. Bu eksende bir görüşmeci şunları söylemektedir: 


Kadın cinselliği baskılanmıyor aslında. Kadın alabildiğine cinsel bir özne oluyor 
İslam'da. Bu Arap kültürlerinde devam eden çok eşlilik değil. Türkiye'de biraz farklı kadın 
cinselliği meselesi. Ama Türkiye'nin dışındaki İslam ülkelerinde kadın cinselliğinin 
alabildiğine kışkırtıldığını düşünüyorum. Yani İslamiyet bunu baskılamıyor. İslam, seksi 
baskılayan bir din değil. İslam diğer dinlere kıyasla gerek Yahudiliğe gerek Hristiyanlığa 
kıyasla seksi hayatın temel parçası kabul eden bir din. Sadece seksi sınırladığı tek şey; nikâh 
ve mahremiyet. Bunun dışında sekse sınırlandırma getirdiği bir şey yok. Bu açıdan cinselliği 


kötülemiyor, hayatın doğal bir parçası olduğunu da belirtiyor (Canan). 
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Bu görüşmeden hareketle İlyasoğlu (2020: 79) evlilikle gerçekleşen cinselliği salt 
çocuk üretiminden ibaret düşünmemek gerektiğini, bunun aynı zamanda kişilerin cinsel 
arzularını doyuma ulaştıran, yaşamın önemli bir boyutu olduğunu ve orgazmın kadın ve 
erkeğe yasak ya da ayıp görülmediğine değinmektedir. Fakat kadın cinsel arzuyu, ancak 
meşru bir evlilik içinde gerçekleştirmesi, feminizmin tartışma alanıdır. Gazali, bu tezin 
karşısına toplumsal düzenin cinsellik kurgusunu çıkararak, İslam'da cinselliği neslin devamı 
olarak ele alıyordu. İslam ansiklopedisi olarak bilinen eseri İhyau Ulumi'd-Din'de Müslüman 
toplumlara İslamiyet'in nasıl yaşatılması üzerine nasihatler veriyordu. O, cinsel birliktelikte 
kadının varlığına önem atfetmeyerek, kadını sadece erkeğin isteklerini yerine getiren ve 
neslin devamı için gerekli olan bir obje olarak ele alıyordu. Hatta tezini daha da ileriye 
götürerek erkeği çiftçi, kadını da sürülebilir tarlaya benzeterek doğacak çocukların ya da 


tohumların kalitesini annenin iffeti ve terbiyesiyle ilişkilendirmektedir.”! 


Hanne Blank (2008: 13) kadın için meşruiyeti, evliliğe dayanan cinsel birlikteliği, 
kadının bekâretinin, iktidarların kontrolü altına alınması şeklinde yorumlamaktadır. Ataerkil 
mekanizmalar, kadının evlenmeden cinsel hazzı deneyimlemesini kısıtlamakta ve böylece 
kadın bedenini kendi denetimleri altına almaktadır. Sevgi, Blank'in yorumlarına paralel, 


düşüncelerini şu şekilde aktarmıştır: 


İslam'la ilgili yorumların, kültürel bakış açısının, ondan sonra geleneklerin, yani 
erkeğe doğduğu günden itibaren cinselliğini ön plana çıkaran telkinlerde bulunurken, kız 
çocuğunun cins demesi yasak. Yani cinsellikle ilgili herhangi bir hayal kurması bile yasak kız 
çocuğunun. Erkek çocuğunun mastürbasyon yapması normal karşılanırken, kız çocuğu, yani 
sözü bile yok kız çocuğunun mastürbasyon yapmasının. Ve bunların hepsi işte kültürden, 
empoze edilen eril bakış açısından geliyor. Yani İslam'dan gelmiyor bunlar. Bilakis bana 
göre bir koca karısıyla birlikte olmuyorsa, bir süre var hatırlamıyorum tam olarak ama 
otomatikman boşanmış sayılıyor. Çünkü karısını memnun etmek onun görevi. Eğer kadın 
orgazm olmuyorsa o adam günaha giriyor. Gerdek gecesi diye bir şey yok İslam'da. Ve bunu 
bilen arkadaşlarımızdan biri evlendi, düğünü oldu ve geldi. Aynı evde yaşayıp kocasıyla 
aylarca birlikte olmayı kabul etmeyen, onu tanıyana kadar, ısınana kadar bunu yapan 


arkadaşlarımız var. Şimdi bunlar, doğru olanın bu olduğunu biliyorlar. Ama nereden icat 


“ İmam-ı, Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, Hukuk Editör. 
Web: https://www.ahmettunalilar.com/Kitaplar/ihyau ulumiddin ekitap mobi epub.pdf (Erişim Tarihi: 10.05. 
2022). 
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edildiyse gerdek gecesi denilen bir rezalet icat edildi. Ve bu da dine atfedilmiş. Kadınların ilk 
tecrübesi ne yazık ki bunun adı tecavüz. Yani benim kocasını nikâh günü gören arkadaşlarım 
var. Evlendikten sonra gören arkadaşlarım var. Ve tanımadığı bir adama sırf gelenek yerini 


bulsun diye, kimse laf söz etmesin diye, ilk gece tecavüzüne razı oluyor kadınlar. 


Sevgi, Müslüman toplumda görülen kadın cinselliğine yönelik baskının sebebini 
İslamiyet'e değil, erkek egemen kültüre dayandırmaktadır. Bu kültürde, bir kadının 
mastürbasyonundan, orgazmından hiç bahsedilmez, bahsedilse bile toplum tarafından 
yasaklanması gereken bir şey olarak görülmektedir. Kadınların bedenlerine bu kadar 
yabancılaştırılmasının ve tabu olarak bedene ve cinselliğe olan mesafesini Foucault'nun 


“baskıcı varsayım” diye adlandırdığı argümanında görebiliriz. 


Foucault'nun Cinselliğin Tarihi'nin girişinde, “baskıcı varsayım” olarak söz ettiği 
şey, bedenin disipline edici iktidarlar tarafından kurgulanarak oluşturulduğu ve cinselliğin 
baskılanarak denetlendiğidir. Cinsellik der, Foucault, “Doğrudan sözünün edilmemesi için 
özenle arıtılmış bir dilin korumasında, kendisine ilişkin karanlık bir nokta ya da kesinti 
bırakmadığını iddia eden bir söylemin yükümlülüğü altına girer ve adeta bu söylem 


tarafından bir sürek avına tabi tutulur” (2016: 21). 


İktidar hem özel olarak kadın cinselliğine sınırlamalar getirirken hem de bu cinselliği 
harekete geçirmektedir. Gerek özel gerek toplumsal alanda kadın bedenine sürekli tedbir 
alınması gereken bir tabu olarak yaklaşılırken öte taraftan kadınların cinselliklerine 
yabancılaşmaları sağlanmıştır. Kadınların istemedikleri, rıza göstermedikleri cinsel ilişkiler 
yaşaması, bedenin disipline edici iktidarlar tarafından baskıyla kontrol edilmesi sonucunu 
doğurur. Emma Goldman (2006: 30) bu konuda, aşk ve sevgi olmadan gerçekleşen evliliği, 
kadına tecavüz etmekle eş değer tutmaktadır. Bu evliliği, erkeğin kadına sözünü zorla 
dinlettiği, ona şekil verdiği, alınıp satılan bir obje durumuna getirdiğinden söz etmektedir. 
Fakat aşk dâhilinde gerçekleşen ve sürdürülen evliliğin de özgür bir birliktelik olmadığını, 
topluma uyum sağlamak için aşkın görünmezliğinin görünür kılınmaya çalışıldığının da altını 


çizmektedir. Bundan dolayı Goldman, evliliğe ataerkil bir anlaşma olarak yaklaşmaktadır. 


İslam'da cinselliğin baskılanması üzerine değerlendirmelerde bulunan Sevda Hanım, 
kadınların birçoğunun cinselliğin ne olduğuna, nasıl yaşanılacağına dair bir fikirlerinin 


olmadığını ileri sürmektedir: 
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Sadece İslamiyet'ten değil. Netflix'te iki tane Yahudi dizisi vardı. Adlarını unuttum 
ama izlerken bizim Türkiye'ye çok benzediğini gördüm. Geçenlerde de Mihriban Tandoğan, 
Türkiye'nin ilk kadın porno yönetmeni, onun bir belgeselinde yer aldım, cinsellikle ilgili 
konuşurken. Evet, cinsellik, verilen kültür ve inanç biçiminde kadını alaşağı eden bir yerde. 
Bir dönem Ağrı'da yönetmenlik yaptım. Bir arkadaşım, araştırmaya açtı. Ağrı'da ki 
kadınların yüzde 98'i daha henüz ne olduğunu bilmeyip... Evli kadınlardan bahsediyorum, 
çünkü biliyorsun evlenmeden cinselliğin olması zina (gülüyor). Şimdi, bu kadar yorum 
varken, tercih ettikleri şey evlilikle birlikte bir cinselliğin başlamış olması ama gerçekten de 
bu cinselliği daha çok erkeğin rızasını almaya, erkeği yüceltmeye, erkeği tatmin etmeye 
yönelik bir biçim olduğunu inkâr edemeyiz, mümkün değil. Kuran'da cinsellikle ilgili bir şey 
yok öyle, hani bi zina meselesi var. Zinadan da bahsedilen şey, nikâh kıyıp öyle sevişin 
meselesi değil. Böyle bir zina meselesi de yok, aman yok deyince de olmuyor işte bu toplumda 


var (gülüyor). 


İslami kültürde, kadının evlenmeden cinsel birliktelik yaşaması zina olarak 
görülürken, öte taraftan aile kurumuna sokulan kadın, erkeğe bağlı şekilde cinsellikte zorluk 
yaşamaktadır. Bunun temel sebeplerinden biri; ailede, eğitim alanın ya da sağlık 
merkezlerinde bedeni tanıma, cinsel bir birliktelikte nelere dikkat edilebileceği gibi konulara 
hiç değinilmemesidir. Dolayısıyla birçok kadın, bu bilgilere ulaşamadığı için cinselliği utanç 
kaynağı olarak görmekte ve cinsel ilişkide zorlanmaktadır. Foucault (2016: 45) cinselliğin 
zevk alınabilir, arzulanabilir olmasından söz etmektedir. Bu konuda alınan tedbirlerden çok, 
cinselliğin doğru veya yanlış meselesi olarak ele alındığını ifade etmektedir. Bedenini 
tanıyamayan kadın, karşısındaki erkeğin istekleri dâhilinde cinselliğini yaşarken, aslında 
erkeğin cinsel tatminini sağlamaya çalışmaktadır. Dolayısıyla bu durum, Bourdieu”nun 
belirttiği gibi; ataerkil kültürün hâkim olduğu toplumlarda, cinsel hiyerarşinin varlığıyla 


oluşan sembolik bir şiddettir. 


Sevda Hanım, konuşmasına devam ederek kadınların maruz kaldıkları cinsel baskının 


ve mağduriyetlerin gizil yaşamlarındaki etkilerini şu şekilde aktarmıştır: 


Ben son süreçte, son iki yılda şeyi fark ettim. Buralarda özellikle, mesela 
tarikatlardan, cemaatlerden daha alt sınıftan kadınlardan bahsediyorum, durumu anlatmak 
için buradan söylüyorum, lütfen üstenci bir yerden görme... Çarşaflısı, başörtülüsü, kelam 


hocası hepsinin ikinci bir hayatı var, evli kadınların sevgilileri, başka yaşadıkları bir hayat 
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var. Ben, bunu etik olarak tartışmaya bile açmam çünkü kamusal alanda kendisini var 
edemeyen, bir var oluş mücadelesini bazen de tercih etmeyen, o konfor alanını tercih eden... 
Yani bu sadece bir şey değil, bu bir konfordur aslında. Ben de kalsam o konfor alanında 
kalacaktım. O kadar azarı, paparayı, lafi işitmeyi tercih etmeyebilirdim. Ama o ikinci 
hayatları var. Bazen, bunun çok zor olduğunu, o koşullardan çıkıp toplum tarafından 
yargılanma ihtimalleri olduğu için başörtüsünü çıkartmanın, çarşafını çıkartmanın çok zor 
olduğunu, bu kadar zorlukla mücadele etmenin yoracağını, enerjisini tüketeceğini bilen 
binlerce kadından bahsedebilirim. Hepsinin ikinci hayatları olduğunu... Ve seks hayatları var 
özellikle. Özellikle seksten dolayı ikinci hayatları var. Çünkü bir tarafta ona biçilen bir rol 
var, kocasını mutlu eden, tatmin eden, arzularını tatmin eden, sırtını dahi dönemeyen bir 
kadın rolü var. Kur'an yeni bir şey, azami bir şey getirmedi. Kur'an var olan şeyi tekrar 
hatırlattı, bu kadar. Yani, bunu bu kadar abartmanıza gerek yok, putlaştırmayın yani, güzel 
bir rehber kitap, tamam çıldırmanıza gerek yok yani (gülüyor). Bu bir rehber, iyi bir rehber 
olmuş keşke alsaydınız içinden Kuran'ın ne istediğini, ama almamışsınız, inanmayan-inanan 
meselesine döndürmüşsünüz, olay başka bir yere gitmiş, o kültürünüz iyice çirkinleşmiş 
durumda ve kadının cinselliğini silikleştiren bir noktada. Haliyle bu silikleştirmede, bu 
baskıda, kadının hayatında artık ikincil bir gizli hayatı da yer alıyor. Ve ben destekliyorum 
(gülüyor). Etik olup olmadığını da tartışmıyorum, etikliği hiç umurumda değil yani. 


Sevda Hanım bu aktarımlarında, kadını belirli bir cinsel kalıba koyanın İslamiyet 
değil, ataerkil kültürün egemenliği olduğunu söyleyerek tam da bu sebepten ötürü Müslüman 
bir kadının aile dışında farklı bir hayata sahip olmasını desteklemektedir. Bu bağlamda, 
aileyle sınırlı tutulan kadın cinselliği; erkeğe bağlı şekilde deneyimlendiği için kadının, ikinci 
gizil bir yaşantısının olmasına yol açmaktadır. Fatima Mernissi (2014: 33), insanların 
içgüdüleri olduğunu ve bu içgüdüleri başka bir canlıya zarar vermeyecek şekilde 
kullanmalarını öğütleyen İslami bir anlayıştan bahseder. İnsanların cinselliği, bu öğüt 
uyarınca yaşamaları gerektiğini söyler. Bu husustan hareketle Mernissi”ye göre, evlilik 
sözleşmesi, İslami bir düzenin parçası olmakla birlikte iki kişinin karşılıklı rızaları dâhilinde 
cinselliği yaşamaları doğal bir süreçtir. Foucault”nun (2016: 27) bu eksendeki baskı 
varsayımı, toplumsal düzenin disipline edici iktidarlarının ilişkisi sonucunda, cinsellik 
kısıtlanmaktadır. Bu iktidar; sadece aile, devlet dâhilinde oluşmamıştır. Bilim dahi, kadın 
bedenini ve cinselliğini alaşağı etmekte, cinsel bir hiyerarşi oluşturmaktadır. Dolayısıyla 
kadın, sınırlı alanında, cinsel pasifliğini, özgür bir şekilde yaşayacağı yasak bir ilişkide 


kendisini bulmaktadır. 
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Aynı paralellikte görüş beyan eden Tülay Hanım, cinselliğin baskılanmasına dair 


farklı bir noktanın altını çizmektedir: 


İslamiyet'le ilgili olduğunu düşünmüyorum ama dinin yorumlanması ile ilgili 
kesinlikle ilgisi olduğunu düşünüyorum. Bizim toplumumuz, Müslüman toplum, sadece 
cinsellik değil, kadının haz alacağı bütün alanlarda kadını kısıtlamaya çalışıyor. Bir erkek, 
sokakta canının istediği gibi sigara içebiliyorken bir kadının içmesi ayıp... Çünkü kadın 
bundan haz alıyor. Ya da bir erkek canının istediği gibi gezip tozabiliyor ama kadının önünde 
birçok engel var. Belki bizim bir şeylerden haz almamız, bizi özgürleştirecek şeyler olduğu 
için... Buna engel olunuyor. Bunun büyük etkisi olduğunu düşünüyorum, yani Müslümanlar 
bu konuda bize çok zarar verdiler dediğim gibi... Sadece cinsellikle ilgili bir şey değil, 
cinsellik de tabii bunun içinde var. Kadın ne kadar az bireyselleşirse erkeklerin o kadar işine 
gelecek ve kadının bir birey olarak tek başına bir şeylerden haz almasını engelleyecek 
tonlarca hadis bulabilirsiniz literatürde. Ben hadisi, dinin kaynağı olarak kabul etmeyen bir 
Müslüman'ım. Ama sadece Kuran'ın ve Kuran'ın doğru yorumunun dinin kaynağı olduğuna 
inandığınız zaman, bu konuda özgürleştiğinizi hissediyorsunuz. Cinsellik, çok büyük bir tabu 
bizim toplumumuzda, hatta birçok toplumda böyle... Ve bunda, evet Müslümanların çok 
büyük etkisi var. Kadınların tabularını yıkmaları da erkeklerin yıkmasından çok daha zor ve 
biz de şey var, yine hadisler var. Allah demiş ki “Benden başkasına secde etmenizi isteseydim 
bu erkek olurdu” işte kocalarınız olurdu ya da “kocalarının cinsel arzularını yerinen 
getirmeyen kadın lanetlenmiştir.” Buna benzer tonlarca hadis, tonlarca tarihi yalan, yanlış 
olduğunu bildiğim bilgi var, bunlar engelliyor kadınları. Yani kadın cinselliğini yaşarken 
sadece erkeğinin ona izin verdiği ölçüde ve erkeğinin taleplerini karşılamak üzere bunu 
yaşıyor. Dolayısıyla haz da alamıyor, mümkün değil bu şekilde haz alabilmesi, dolayısıyla 


bununla ilgisi var, evet ama ben bunun İslam'a dair bir şey olduğunu düşünmüyorum. 


Tülay Hanım, İslami rehber olarak kabul edilen Kuran'ın erkekler tarafından yanlış 
yorumlanıp onu yaşam pratiklerine uydurma çabasını Müslümanların çözümlemesi gereken 
bir sorun olarak görüyor. Kendisi, öte yandan İslamiyet'in eril bir prensibin ürününe 
dönüştürülmesinde Müslüman kesimin de payı olduğunu ileri sürmektedir. Türkiye'de hala 
kadın, beden ve cinsellik konuları dokunulmaması gereken tabulardır. Bunun üç temel 
gerekçesinden söz edilebilir. İlki, Tülay'ın da değindiği gibi eril zihniyeti öven hadisler ve 
erkekler tarafından çevrilen Kuran ayetleridir (Kuran çevirisi yanlışlığı-doğruluğu hala 


tartışılan bir konudur. Her ne kadar belirli erkek hocaların, araştırmacıların çevirileri kabul 
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edilmiş olsa da, hakikatin ne olduğu konusu hala temel problemlerden biridir). İkinci bir 
gerekçe; kadınların felsefi ve bilimsel alanlardan soyutlanarak “aklı eksik” olarak 
sınıflandırılmasıdır. Üçüncü bir gerekçe ise erkeklerin kadın cinselliğine ilişkin ezici 
söylemlerinin toplumsal alana hâkim olmasıdır. Bu saptamadan hareketle, kadınların 
cinselliğini yaşayabilmesinin insani bir hak olduğuna dair yazılan bir makalede; yazarlar, 
kadınların maruz kaldıkları pratiklerin, ilkin cinsiyetçi söylemler dâhilinde oluştuğuna 
değinmektedir. Bu söylemler, genellikle erkeği yücelten, kadını ise pasifleştiren ataerkil 
zihniyet tarafından üretilmiş ve egemen bir kültür haline getirilmiştir. “Kadınlar doğaları 
gereği cinsel olarak pasiftir, erkeklerse doğaları gereği cinsel alarak aktiftir. Kadınların cinsel 
dürtüleri erkeklerinkinden daha azdır. Kadının cinselliği menopozdan sonra sona erer” 
(İlkkaracan & Seral , 2014: 196). Yukarıdaki gibi söylemler, cinsiyetler arasında hegemonik 
bir ilişki kurarak kadınların hem bedensel hem de cinsel açıdan ikincil konuma itilmesine yol 
açmaktadır. Dolayısıyla bu söylemler ve İslami yol olarak gösterilen hadisler ve ayetler 
üzerinden toplumsal düzen, kadınlara belirli sınırlandırmalar koyarak, bunların 


içselleştirilmesi sağlanmaktadır. 


Cinsellik, aile ve “kirletilmiş beden” kavramını günah ile ilişkilendirerek eleştiren Işık 


Hanım, düşüncelerini şu şekilde aktarmaktadır: 


Kadını baskılamak isteyen her türlü sistem, kendi düşünce sistemini kullanarak kadını 
baskılar. Yani dinde böyle, bir adam evde, işte istemiyordur, ne bileyim sadece işte kızının 
evlenince cinsel ilişkiye girmesini istiyordur. Ondan önceki cinselliği kirli buluyordur, bir şey 
buluyordur. Bunu çok rahatlıkla... Yani dini alet ederek kıza şiddet uygulayabilir. Yani o 
yüzden bu cinsellik mevzusunda da kadının cinselliğinin tabu olması ile ilgili kesinlikle böyle 
bir şeye destek vermem, inanmam zaten mümkün değil. Ortada bir çocuk doğduğunda, hani 
babası kimin olacağı gibi bir kargaşa var ya, o yüzden böyle bir nikâh akidesini öne 
sürdüğünü düşünüyorum. Ama zaten 21. yüzyıldayız, kimin çocuğunun kimden olduğunu zaten 
kolay bir şekilde bulabiliyoruz. Yani bir gen testi diye bir şey var, o yüzden de bunun işte şey 
olduğunu... Hani ne derler, ona bir tabu olması, bir günah addedilmesini falan çok mantıklı 
bulmuyorum. Birbirinin rızası dâhilinde birbirini seven insan, birbirine zarar vermeden, 
birlikte oluyorlarsa ve hiçbir mağduriyet yaratılmıyorsa bunun günah olduğunu 
düşünmüyorum. Velev ki kimileri tarafından bu günah okunsun, yani böyle düşünen 
arkadaşlarım da vardı evet, bu bir günah, hadi diyelim ki biriyle bir cinsel ilişkiye girmek, 


evlilik dışında ilişkiye girmek günah. Benim suç işleme özgürlüğüm de var, yani ben bunu 
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rızam dâhilinde günahımı da işlerim. Ve buna da kimse karışamaz. Bizde bir toplum şeyi var 
ya, illa onu yapacaksın, hayır yanlış yapıyorsun. Yani orda, sen benim sınırıma geçemezsin. 
Allah bana bu özgürlüğü de verdi. Günaha girme özgürlüğünü de verdi. Ve ben bunu bile 
isteye yapıyorum ve sen bana karışamazsın diyen de var. Ben bunun bireysel olarak günah 
olduğunu düşünmüyorum. Ama böyle düşünen arkadaşlarım da var, buna da saygı 


duyuyorum. 


Fatmagül Berktay (2016: 150) İslamiyet dininde kadın ve erkeğin cinsel hazzı yaşama 
durumlarının eşit olmadığını söylemektedir. Berktay'a göre; İslamiyet, erkeklere her türlü 
hakkı verdiği için kadını cinsel tatmine ulaştırarak metalaştırırken ve kadın cinselliğinden söz 
edilmesini günah olarak yorumlamaktadır. Bu noktada Foucault'nun bazı toplumlarda, 


cinselliğin günah ile ilişkilendirilmesine şu şekilde yaklaşır; 


Cinsellik ile günahın neden böylesine uzun zaman bağdaştırıldığını düşünmek hiç kuşkusuz 
meşrudur- aslında hem bu bağdaştırma sürecinin nasıl oluştuğunu görmek, hem de aceleci ve 
bütünsel bir biçimde cinselliğin “mahkum edildiğini? söylemekten kaçınmak gerekir- ancak 
cinselliği bir zamanlar günah olarak gördüğümüz için günümüzde neden bu denli suçluluk 


duyduğumuzu da düşünmemiz gerekir (Foucault, 2007: 17). 


Aynı zamanda Işık, kadının cinselliğini yaşayabileceği sınırın eril kültürün bir ürünü 
olduğuna değinirken, cinselliğin evlilik gibi bir sözleşme olmadan, karşılıklı iki kişinin 
beyanı dâhilinde gerçekleşebileceğini de ileri sürmektedir. Fatmagül Berktay (2010: 128) 
İslam'da cinsiyetler arasında eşitsizliğin varlığını vurgulayarak evli bir kadının aile 
içerisindeki konumunu bir birey olarak değil; erkeğe bağlı, sözünden çıkmayan, 
sessizleştirilmiş bir insan şeklinde görmektedir. Aile içerisinde kadının erkeğe itimat eden bu 
geleneksel rolü, onu bir kişinin karısı, annesi, yengesi gibi kalıplar içerisine sıkıştırarak ona 
bireyselliğini unutturmaktadır. Bu eksende feminist teori, kadınların geleneksel, muhafazakâr 
ideoloji içerisine hapsedilerek belli bir biçime büründürülmesini eleştirmektedir. İslami 
düzende kadını belirli bir kalıba koyan dini söylemlerden biri olan, “Cennet annelerin 
ayakları altındadır” hadisi, anneliğin yüce bir mertebe olduğu ifade etmektedir. Bu hadisle 
kadınların aile kurup çocuk yapması teşvik edilmektedir. İşte bu ve buna benzer birçok hadis 
ve söylem, erkek zihniyet tarafından üretilerek kadınların bunları içselleştirmesi 
sağlanmaktadır. Foucault, bu konuda cinsellikle ilgili şu soruyu sorar: “Cinsellikten bu denli 


söz etmek, söz edilmesi için bunca ısrarla mekanizmalar üretmek, buna karşın tüm bunları 
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çok sıkı koşullar altında yapmak, cinselliğin gizliliğe gömülü olduğunu ve asıl arananın onu 


aynı yerde tutmak olduğunu kanıtlamaz mı?” (2016: 32). 


Foucault'nun da değindiği gibi, kadın cinselliği baskılanan, sessizleştirilen bir alanda 
yer almasına rağmen, en çok üzerinde durulan, konuşulan konulardan biri olmaktadır. Fakat 
cinselliğe dair en çok görüş belirtenler de toplumsal alana hâkim olan erkeklerdir. Eril düzen, 
kadının beden ve cinselliğini toplumla uyumlu olduğu üzerinden düzenlemesini 
sağlanmaktadır. Mahrem alana ilişkin bütün uygulamalar, erkeğin lehine olacak şekilde 
kurgulanmaktadır. Bekâretin önemi, cinsel edilgenlik, çok eşlilik ve boşanmanın madunu, 
kadın olarak inşa edilmektedir. Bu bağlamda, mahremiyet alanında kadına söz hakkı 


verilmediği, sessizleştirildiği alanlar olan çok eşlilik ve boşanma işlenecektir. 
6.5.2. Çok eşlilik (Poligami) 


Poligami, bir kişinin aynı anda birden fazla kişiyle evli olması durumudur. Birçok 
toplumda, erkeğin birden fazla kadınla evlenme pratiğinin hem dini hem geleneksel yapılarla 
hala korunduğu görünmektedir. Yaygın bir argüman, Kuran'da çok eşliliğe bizzat onay 
verildiği, peygamberin ve sahabelerin çok eşli bir yaşamları olduğunu ileri sürmektedir 
(Tuksal, 2016). Bu bağlamda, bir Müslüman feminist olan Saida Kada, kadınlarla ilgili 
sohbetlerde ve toplantılarda tesettür, annelik, çocukların eğitim alanları gibi tartışmalarda 
erkeklerle ilgili en çok “çok eşlilik? konusu üzerinde durulduğunu ileri sürmektedir. Kadınları 
ilgilendiren bir konunun neden sadece erkek alanlarında konuşulduğunun sebebinin ise, 
cinselliğin erkeğe aitmiş gibi sunulmasında bulmaktadır.” Dolayısıyla İslami bir realiteye de 
yaslanan çok eşlilik uygulamasını, Müslüman feministlerin nasıl anlamlandırdığı önemlidir. 
“Öksüzlere haksızlık yapmaktan korkuyorsanız, hoşlandığınız kadınlardan ikişer, üçer, 
dörder evlenin. Eğer haksızlık yapmaktan korkuyorsanız tek evlenin. Veya sahibi olduğunuz 
esir kadınlardan birisi ile evlenin. Bu, ilave yapıp, durmamanız bakımından daha iyidir.” 


(4/Nisa, 3).” 


Hadisler konusunda çalışma yürüten Hidayet Tuksal Kadın Karşıtı Söylemin İslam 


Geleneğindeki İzdüşümleri kitabında, Nisa suresinde çok eşlilik konusunu ele alan ayetten 


“2 Zahra Ali'nin 2010 yılında Saida Kada ile Cinsiyetçilik ve Irkçılık üzerine yapmış olduğu söyleşi (Zahra Ali, 
İslami Feminizmler, İstanbul 2017, s. 167-178). 
“5 R. İhsan Eliaçık, Yaşayan Kuran (Türkçe Meal/Tefsir), İstanbul 2007, s. 186. 
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söz eder: “O zaman size helal olan (diğer) kadınlardan biri ile evlenin, (hatta) ikisi, üçü veya 
dördü (ile)” (4/Nisa,3). (2016: 64). Kuran'da, Nisa suresinde geçen ayetten de anlaşılacağı 
gibi, bir erkeğin birden fazla kadınla evlenmesi onaylanır. Fakat erkek eşler, adaletli 


davranamayacaksa tek bir kadınla evlenmesi uygun görülmektedir. 
Bu eksende görüş belirten Tülay Hanım şunu ifade etmektedir: 


Çok eşlilik biraz daha kafa karıştırıcı bir konu benim için. Çünkü Kuran'da, dört eşe 
kadar izin verildiğine dair bir ayet var. Müslümanların bir kısmı diyor ki birden dörde kadar, 
bir kısmı da diyor ki dörtten bire kadar... Ayet üzerine böyle bir tartışma var. Birden dörde 
kadar olduğu zaman siz artırarak izin vermiş oluyorsunuz. Ama dörtten bire dediğiniz zaman 
zaten var olan çok eşliliği, azaltmaya yönelik bir tavsiyede bulunmaya çalışıyorsunuz. Ayetin 
bunu anlattığı söyleniyor. Benim gibi düşünen insanlar, ben de buna inanıyorum. 
Peygamberin hayatında nasıl bir şey vardı? Evlenerek özgürleştirmek mi istedi? Ya da daha 
kötü şartlarda yaşayan kadınları, daha iyi şartlara ulaştırmak için adı evlilik olan ama 
aslında içerisinde evliliğin tüm şeylerini taşımayan, kadının yararına olacak bir şey mi 
yapılmak istendi bilemiyorum! Bununla ilgili kesinlikle böyledir diyebileceğim bir şey yok. 
Ama çok eşliliği teşvik edecek bir ayet olarak yorumlamıyorum. O ayeti aksine azaltmaya 
yönelik. Çünkü insanların yüzlerce eşleri olduğu bir dönemden bahsediyoruz. Bunu azaltmaya 
yönelik bir ayet olduğuna inanıyorum. Ama peygamberin hayatıyla ilgili açıkçası kesin olarak 
böyledir, ya da böyle değildir, diyebileceğim bilgiye sahip değilim. Kafam bu konuda biraz 
karışık. 


Yukarıdaki ifadelerde görüldüğü gibi Tülay Hanım, İslam'ın çok eşliliği desteklediği 
kanısında değildir. Çok eşlilik ile ilgili olan ayeti artış olarak değil, azaltmaya yönelik 
şeklinde değerlendirmektedir. Muhammed dönemindeki çok eşlilikle ilgili rivayetleri, aynı 
zamanda bizzat kendi evliliklerini, dönemin koşulları ekseninde ele alarak şu zamandan ayrı 


tutmaktadır. 


Tülay Hanım'la aynı paralellikteki Sevda Hanım ise, çok eşliliğe dair düşüncelerini şu 


şekilde yorumlamaktadır: 


Nisa suresinin sonunda şöyle diyor: “Muhakkak ki sizin için tek eşlilikte hayır vardır. 
Çünkü adaleti sağlayacak olan sadece Allah tır.” diyor. Kuran, toplumsal olarak geldiği 
süreçte (yani ben böyle tanımlıyorum, sen başka şekilde yorumlayabilirsin) şöyle işliyor, 


mesela kötü alışkanlıkları yavaş yavaş terk ettiriyor, iyi alışkanlıkları daha hızlı arttırıyor. 
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Ama şu oluyor: azdan çoğa, çoktan aza mantığı var. Diyor ki; dörder, üçer, ikişer... Ama o 
toplum, Arap toplumu. Daha doğrusu Orta Doğu toplumuna baktığımızda, kadın aslında 
statüsel bir yerde değil. Kuran'da mesela çok fazla eşitliği çıkaramazsın. Kadın-erkek eşitliği 
meselesi... Ama Kuran'da kadının sınıfsal olarak statü sağladığını görürsün. Nisa'nın birinci 
ve birkaç ayetinde şunu söyler: “Biz sizi bir özden, bir erkek ve bir dişi olarak yarattık” yani 
eşit yarattık. Ama Kuran 'dan muazzam bir feminizm çıkar falan, böyle bir noktaya gelmemize 
gerek yok. Her şeyi Kuran'dan çıkartmaya gerek yok, Kuran metotsal bir kitaptır. Buna 
rehber deriz, buna yol gösterici deriz, buna ne dersek deriz. Sadece tartışmaya açık 
meseleleri vardır. Bunlardan biri de, çok eşlilik meselesi. Muhammed 54 yaşından sonra 
yapıyor. 54 yaşından sonrada yaptığı bu çok eşlilikte, o dönem sürecini işlediğimizde, 
gördüğümüz kadarıyla yaptığı evliliklerin çoğunu zaten o dönem güvence altına aldıkları 
evlilikler. Yani öyle birliktelikler, yaşadığı evlilikler degil. Ya kadınların talep ettikleri ya da 
bu şekilde süren... Keşke de yapmasaymış, beklemiş o kadar dediğim çok oluyor. 54”üne 
kadar bekledin, yapmayaydın iyiydi. Ama Muhammed bunu yaptı diye, bunu yapacak halimiz 
yok. Nisa suresinde dördüncü ayette dörder, üçer, ikişer der. Dört, üç, iki demek azaltmak 
demek. Bir kere önceden kadına eş statüsü verilir. Gerçekten de kötü bir süreç. Dönüp 
baktığında, tarihsel olarak incelediğinde de, sadece İslam tarihi üzerinde incelemediğinde, 
kadının kimliksiz olarak yok olduğu bir süreç, kötü bir süreçte önce kimlik kazandırmaya 
çalışılıyor. Kazandırırken o cariyelik süreci... Cahiliye toplumundan bahsediyoruz. Bu 
süreçte dörder, üçer, ikişer diyor. Sonrasında en sonda surenin sonunda şunu diyor: 
“Muhakkak ki siz eşler arasında adaleti sağlayamazsınız, sizin için tek eşlilikte hayır vardır.” 
diyor. Çok ilginç, herkes dört eşi tartışır, ama surenin sonunu bilmez. Çünkü belli başlı şeyler 
vardır. Turan Dursun'un sıraladığı Ashaf suresinden tut, işte birkaç ayet... Ama bu ayetleri 
sadece ateistler tartışmaya açmıyor! Bu ayetleri put belleyen Müslüman Sünniler... Burada 


kendini besleyen, burada kendini güçlendiren Müslüman erkekler bu ayetlerde. 


Sevda Hanım, Muhammed Dönemindeki poligamik evliliklerin, kadınları kötü 
koşullardan kurtarmak için yapıldığını söylemekte, dolayısıyla bu dönemle karşılaştırılmasına 
ve çok eşli bir düzenin teşvik edilmesine karşı çıkmaktadır. Bu konuda Mernissi”nin 
İslamiyet Öncesinde Cinsellik ve Evlilik (2001) adlı makalesi çarpıcıdır. Yazar makalede, 
Muhammed'in on üç kadınla evlenmesine rağmen, damadı Ali'nin birkaç birliktelik 
yaşamasına karşı çıktığına değinmektedir. Hatta Muhammed Peygamber'in, Ali'nin kendi 
kızı Fatıma ile boşanırsa ancak ikinci bir evlilik gerçekleştirebileceğini söylediğinden 


bahsetmiştir. 
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Sevda Hanım'ın eleştirdiği bir diğer konu, Nisa suresinin sonunda yer alan ifadelerin 
tartışmaya açılmamasıdır. Surenin devamı şu şekildedir: “Ne kadar isteseniz de kadınlar 
arasında adaleti sağlamaya kesinlikle güç yetiremezsiniz. Bari birisine büsbütün meyledip de 
ötekini askıdaymış gibi bırakmayın. Eğer arayı düzeltir ve adaletsizlikten sakınırsanız, bilin 
ki Allah bağışlayıcıdır, sevgi ve merhamet kaynağıdır; bundan hiç şüpheniz olmasın.” 
(4/Nisa, 129).“ Müslüman feministlerin özellikle üzerinde durduğu surenin sonu, iki, üç, dört 
eş arasında adaleti sağlamanın kolay olamayacağı, bu yüzden de sadece tek bir kadına 


yönelip onunla ilgilenmenin daha doğru olacağıdır. 


Adalet bağlamında çok eşliliği ele alan Sevgi Hanım, düşüncelerini şu şekilde dile 


getirmiştir: 


Yani evet, o en önemli sorgu kaynaklarından birisi. Ama yine de, Hidayet'in de her 
zaman dediği gibi, bu sadece bir ruhsattır. Olabilitesi olan bir şeydir. Ama koşulları var 
bunun. O koşulları yerine getirmediğin sürece, sadece günaha giriyorsun. Aldığın her eşine, 
adil davranabilmen gerekiyor. Birine bir toka aldığın zaman, diğerlerine de alman gerekiyor. 
Birine gülümsediğin zaman, diğerlerine de gülümsemen gerekiyor. Bu adaleti sağlayabilecek 
bir adam alsın çok eş zaten. Ben razıyım ona. Ama öyle koşullar var ki imkânsız ya, ben bunu 


yapabilecek bir adam tanımıyorum. 


Sevgi, eşler arasında adaleti sağlamaya yöneldiği takdirde çok eşliliğin sorun 


yaratmayacağı düşüncesindedir. 


Hadisler üzerine çalışmalar yürüten Fatma Hanım ile bu konuda yapılan görüşmede 


düşüncelerini şu şekilde ortaya koymuştur: 


İslamiyet”in ortaya çıktığı, çok tarihsel bir uygulama olarak görüyorum. Zaten, yani 
Arap toplumunda çok eşlilik yoktu. Hz. Muhammed peygamber oldu. Çok eşliliği getirdi diye, 
bir durum yok yani. Zaten, çok eşli uygulaması vardı. Niye? Çünkü o tür toplumlarda erkek 
ölümleri çok fazla, yolculuklar, şunlar, bunlar... Yani kadınları hem korumak, hem de tabii ki 
istismar etmek için çok eşlilik sistemi gelişmiş. Ama koruma şeyinin daha ağır bastığını 
düşünüyorum. Çünkü hem Hz. Peygamberin evliliklerine baktığımızda, hem de o dönemde 


yapılan başka evliliklere baktığımızda... Mesela, o dönem toplumlarında bekâret bir değer 


“£ Eliaçık, a.g.e., s. 186. 
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değil. Bekâr kız. Çünkü erkekler bekâr kızlarla da evlenirler, dul kadınlarla da evlenirler. 
Yani dul kadınlarla evlenmek daha yaygınmış. Çünkü evlilik rejimine, cinsiyet rejimine 


baktığımızda, o dönemde bir kadının hiçbir zaman tek başına yaşamadığını görürüz. 


Fatma Hanım'ın görüşlerinde, İslam öncesinde çok eşliliğin yaygın olduğu 
görülmektedir. Fakat Muhammed İle çok eşlilik uygulamasında iyileştirmelerin yapıldığını ele 


almaktadır. 


İslam öncesi dönemde kadının, birçok erkekle cinsel birliktelik yaşadığına dair 
bulgular mevcuttur. Çok kocalılık-poliandri pratiğinin olduğu ve çocuğun babasının kim 
olduğunun önemi yoktur (Mernissi, 2001: 35). Bu bağlamda Mernissi, İslam topluma dair 
araştırmalar yapan Salah Ahmad al-Ali'nin tezini dayanarak Arap toplumunda kadınların 
cinselliklerine karışılmadığını ve cinselliğin özgür iradeye dayalı bir pratik olduğuna 
değinmektedir. Göçebe toplumlarında ise, erkeğin egemenliğine dayalı bir sistemin olduğunu 
ortaya koymaktadır. Robertson Smith araştırmalarını aktararak İslamiyet”le birlikte kadınların 
cinselliğinin denetim altında tutulduğunun yeni bir alışkanlık haline gelen çok karılılık- 


poligami birlikteliğinin hayata geçirildiğine değinmektedir (2001: 41). 


“İslamiyet'in dört kitabından biri olan Kuran'ın değiştirilmediği, tüm insanlığa 
indirildiği” Müslümanlar tarafından kabul edilen bir söylemdir. Dolayısıyla İslami bir rehber 
olan Kuran'da geçen her ayet, bütün insanları ilgilendirmektedir. Katılımcılarla yapılan 
görüşmelerde, Kuran'da geçen metinleri tarihsel olarak kategorilere ayırdıkları ve buna göre 
değerlendirmeler yaptıkları görülmektedir. Canan Hanım, Kuran yorumlamalarını şöyle 


değerlendirmektedir: 


Şöyle bir şey var; tarihselci yorumlar var, gelenekselci yorumlar var, bir de 
evrenselci yorumlar var. Günümüzde gelenekselci yorum, malum dövün, diyor. Hatta ilahiyat 
profesörü olup da sırf bu ayeti Allah “dövün!” dedi diye, karısına hiç istemediği halde bir 
tane tokat hak ettiğini söyleyenler vardır. Yani adam şiddet yanlısı değil, karısını dövmek 
istemiyor, ama Allah öyle dedi diye bir tokat vurabiliyor. Allah'ın emrine aykırı 
davranmamak için yapanlar, gelenekselciler var. Tarihselciler ise, o günün şartları içinde, o 
günün hayat tarzı içinde söylenmiştir. O günün bağlamında, o cahiliye toplumunun 
alışkanlıklarının değişmediği ya da işte davranış kalıplarının o olduğu, başka türlüsünü 
düşünemedikleri zamanlarda geçerli derler. Bir de evrenselciler var. Madem bütün 


zamanlara, bütün toplumlara şamil, burada başka bir şey olmalı diyenler var. 
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Canan'ın ifadelerinden de anlaşılacağı gibi bu zamanın koşulları ile Cahiliye 
Devri”ndeki koşulların aynı olmaması sebebiyle dönemin koşullarına göre değerlendirme 
yapılması gerekliliğini ele almıştır. Genel olarak katılımcılar, Cahiliye Dönemindeki 
koşullardan ötürü çok eşli bir sistemin hâkim olduğunu öne sürmektedirler. Bu eksende, 
Kuran'da geçen ayetin de kadınlara yapılan zorbalığı önlemek için indirildiğine değinirken, 
çok eşlilik uygulamasını tarihselci yorumla ele almaktadırlar. 1400 yıl önceki dönemle bu 
dönem arasında coğrafi, sosyal, kültürel, sanatsal, teknolojik alanda her şeyin değiştiği ve 
geliştiği bir süreç söz konusudur. İslam'ın, modernizmin aydınlanmacı ışığı altında, Nisa 


suresinde kadını ikincilleştiren ayetlerin bu döneme uyarlanması doğru değildir. 


Türkiye, İsviçre Medeni Kanuna bağlı olarak 1926 yılında erkeklerin lehine işleyen 
çok eşli evlilik uygulamasını kaldırmıştır. Fakat ne yazık ki, kadınların maruz kaldığı çok 
eşlilik pratiği hala dönemsel olarak ülkenin özellikle doğu bölgesinde geçerliliğini 
sürdürdüğü görülmektedir (2014: 133). Bunun altında yatan sebeplerinden biri, İslami 
ideoloji ve geleneksel değerlerin korunmasıdır. Fatmagül Berktay (1998: 134) kadının fitne, 
yani baştan çıkarıcı, cezbedici özelliğinden dolayı, erkeğin tek bir kişiye bağlı kalmaması 
için, dinen çok eşliliği yapmasının uygun görüldüğüne değinmektedir. Aynı zamanda kadın, 
baştan çıkarıcı olduğu için erkekle yaratıcı arasına girilmesi korkusundan dolayı, bu evlilik 
sisteminin birçok Müslüman toplumda geçerliliğini sürdürdüğünün altını çizmektedir. 
Böylece kadının cinselliği, tek eşli olarak devam ettirmesi, fakat eşinin birçok kadınla olan 
birlikteliğinin sorgulanmaması dini argümanlarla desteklenerek, kadının bunu içselleştirmesi 
sağlanmaktadır. Pınar İlkkaracan (2014: 107) dönemin geleneksel ve kültürel değerlerinden 
ötürü var olan çok eşli evlilik pratiğinin hala güncelliğini devam ettirmesinin sebebini, İslami 
ideolojinin temelinde bulmaktadır. Bir tarafta İslam'ın modernizmle olan ilişkisinin diğer 
tarafta ise geleneksellikten kopamaması, aile içerisinde kadının mahremiyeti ve erkekle 


kurduğu ilişkiyi karmaşık hale getirmektedir. 


Bu bağlamda, görülen ve yaşatılan şey, Müslüman feminist kadınların tarihselci 
yorumla yaklaştıkları çok eşlilik pratiği; sadece dönemsel olarak değil, tüm dönemlere 
uyarlanacak şekilde birçok erkek hoca, araştırmacı tarafından desteklenerek geçerliliğini 
sürdürdüğüdür. Her ne kadar yasalarla desteklenmese de dini argümanlar, realiteler, yasa 


kadar toplumsal olarak belirleyici olmaktadır. Böylece, kadının cinselliği Foucault'nun 
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özellikle üzerinde durduğu her türlü disipliner iktidar tarafından baskı aracı olarak 


kullanılmakta ve denetlenmektedir. 


6.5.3. Boşanma Pratiği 


Boşanma, eşler arasındaki anlaşmazlık süreciyle birlikte yasal olarak evliliğin 
sonlandırılması durumudur. İslam'ın çıkış dönemine bakıldığında, erkekler lehine var olan ve 
kadını mağdur eden boşanma pratiklerinin dini argümanlarla desteklendiği ve yaşama 
geçirildiği görülmektedir. Dolayısıyla cinsellik bağlamında kadını mağdur eden 
mekanizmaların düzenlenişinde, Müslüman kadınların boşanma ile ilgili yaşadıkları sorunlara 
nasıl yaklaştıkları ve ele aldıkları önemlidir. Gerek Cahiliye Devrinde var olan ve hala dinen, 
kültürel ideolojilerle varlığını sürdüren kadını tek eşliliğe, erkeği çok eşliliğe iten ataerkil 
zihniyet, kadının bu birlikteliği sonlandırmasına izin vermemektedir. İster monogamik ister 
poligamik bir evlilik sistemi olsun, kadının istemediği bir ilişki ancak erkeğin onayı dâhilinde 
bitebilmektedir. Foucault (2016: 80), cinsel birlikteliğin birçok toplumda evliliğe, evlilik 
yoluyla da ailede cinselliğin yeniden üretildiğine ve farklılaştığına değinmektedir. Aile 
içerisinde cinselliğin düzenlenmesi, hem yasak olanı hem de olması gerekeni barındıran güç 
ilişkileri dâhilinde gerçekleşmektedir. Bu nedenle cinsellik, bağımsız olarak var olan bir şey 
değildir, farklı güç ilişkileri arasında kurgulanan ve aile kurumuyla “üreme? üzerine 
oluşturulan bir düzendir. Nüfusun sürekliliğini devam ettiren, aile içerisinde kadına eşinden 


ayrılma özgürlüğü tanınmamaktadır. 


Birçok araştırmacının çalışmaları üzerinden İslam'da boşanma sürecine bakıldığında, 
erkeklerin inisiyatifi dâhilinde bir pratiğinin olduğuna dair bulgular mevcuttur. Hidayet 
Tuksal”ın çalışmasında ele aldığı temel meselelerden biri de İslam'da evliliğin nasıl bir 
süreçle sonlandırıldığı ile ilgilidir. Tuksal, Kuran'da boşanma üzerinde çok fazla durulduğu, 
fakat genel itibariyle dönemin koşullarından dolayı erkeğe bağlı olarak gerçekleştirildiğine 
şöyle değinmektedir: 


İla olarak isimlendirilen boşanma türünde, koca karısıyla cinsel beraberliğini bir yeminle 1 
veya 2 yıl gibi belirsiz bir süre için askıya almaktadır (2/Bakara, 226). Bunun daha kötüsü ve 


geriye dönüşü imkânsız kabul edileni zıhârdır. Erkeklerin eşlerini annelerine benzetme, yani 
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cinsel açıdan anneleri gibi haram sayma anlayışına dayanan bu boşanma türü ise, cinsel 


beraberliği ebediyen yasaklayan bir tarzdır (58/Mücadele,1-5).” 


Yukarıda, Hidayet Tuksal'ın belirttiği pasajlarda görüldüğü gibi, İslam'da boşanma 
süreçleri, erkeğin inisiyatifi üzerinden gerçekleşmekte ve bu süre zarfları içerisinde erkek 
isterse eşine geri dönebilmektedir. Süresiz bir şekilde evliliği sonlandırılsa bile kadın, ikinci 
bir evlilik yapma hakkına sahip değildir. Bu bağlamda, İslam'da görülen boşanma şekli, 
kadını mağdur ederek, kadına reva görülen şey olarak sessiz kalıp kaderine razı olmak 
üzerinden kurulmaktadır. Rosa Luxemburg, bu bağlamda kadın tarafından gerçekleşecek 
boşanma özgürlüğünü tanımayanları gerici olarak tanımlayarak gericiler için boşanmanın gile 
düzeninin bozulması anlamına geldiğine değinmektedir. Çağdaş bir toplumda, kadının 
boşanma talebinin karşılanması, aile kurumunun yıkılması olmadığı üzerinde durur (Akt; 


Marx, Engels, Lenin; 1979: 203). 


Fatma Hanım'la yapılan görüşmede hadisler ve ayetler üzerine yürütmüş olduğu 


çalışmasında boşanmayı şu şekilde değerlendirmektedir: 


Bütün dinlerde, çalmayacaksın, öldürmeyeceksin, zina etmeyeceksin, budur yani. 
İslam'ın esası ve evrensel mesajı budur. Yoksa çok eşli olun veya karınızı şöyle boşayın, şöyle 
evlenin değil ki! Bunlar hep Arap örfünün şeyleri, Arap örfüne göre, Arap örfü için, Arap 
yaşam tarzı içinden o gün için. Niye bunlar mesela Kuran-i Kerim'e konu olmuş? Çünkü 
adamlar çok keyfi eş değiştiriyor, ha bire birini boşuyor, birini alıyor, birini boşuyor, birini 
alıyor kadınlar bundan muzdarip. Bunun üzerine ne diyor Allah: “Bundan sonra bir eş yerine 
başka bir eş almak isterseniz, birine bir yük altın bile vermiş olsanız, bunların birçoğu helal 
değildir. ” Çünkü adamlar mehir” veriyorlar. Ama başka birisiyle evlenmek için tekrar mehir 
vermesi lazım. Parası yok ne yapacak? O kadının canından bezdiriyor. Onun elinden mehiri 
alıyor, onu boşuyor, gidiyor onun yerine başka bir hanımla evleniyor. Onu mesela bu şekilde 
hesaplıyor. Ya da boşanmayla ilgili erkeklerin çeşitli zulüm yolları var. Bunları yani o 
boşanmayla ilgili ayetlerin inan hiçbiri boşanmayı tarif etmek için inmiyor, evlilikle ilgili 
ayetlerin hiçbiri evliliği tarif etmek için inmiyor. O gün problem olan konularda iniyor ve o 
problem olan konularda bir şey söylemek için iniyor. Ama biz onları şey sanıyoruz... Aaa bu 


böyle evlenilir, böyle boşanılır, hayır! O gün ki şartlarda, o problemli durumlarda öyle 


“5 Şefkatli Tuksal, a.g.e., s. 66. 
“6 Mehir: İslam'da, erkek evlenirken kadına vereceği para, hediye veya mal. 
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davranılır. Bugün ki şartlarımız çok çok daha gelişmiş ve Allah'ın rızasına çok daha uygun. 
Niye, çünkü kadının rızası var, erkeğin de rızası var. İşte böyle evleniyorsunuz, evlenmeye 
birlikte karar veriyorsunuz. Çok daha insani şartlar. Bunları niye Allah kabul etmesin? Onun 
için bakış açımızla ilgili bir şey. Evet, Kuran-i Kerim de ataerkil bir form var, olmak zorunda 
indiği dönem itibariyle, fakat o olaylar bizim için bir örnek olay... Yani bugüne taşımamız 


gerekmiyor, yani o evlenme biçimlerini, o boşanma biçimlerini bugüne taşımamız gerekmiyor. 


Bu görüşmeden hareketle Fatma Hanım, İslam'ın dönem koşulları itibariyle egemen 
bir erk kültürünü barındırdığını ve sürecin zorluğuyla böyle olması gerektiği üzerinde durarak 


“boşanma pratiğini” tarihselci bir yorumla değerlendirdiği görülmektedir. 


Aynı minvalde görüş belirten Canan Hanım, boşanma ile ilgili düşüncelerini şu 


şekilde dile getirmektedir: 


Kadının da boşanma talep etme hakkı var, ama hakikaten de Kuran'da erkeğin 
boşanma konusunda ve evlilik birliği kurma konusunda, erkeğin büyük kolaylıkları var. Ancak 
kadının hakları da tespit edilmiş durumda, kadının boşanma hakkı var. Nerde var? Mücadele 
suresinin ilk dört ayeti, kadının boşanma hakkıyla ilişkili. Kime sorsan bu kadının boşanma 
hakkıyla ilgili ayettir demez, hiç kimse bunu demez. Ama bu ayetlerden sonra kadınların 
boşanma... Peygamberimize gelip boşanma şikâyetinde bulunan kadının kocasından 
boşanmasına peygamberimiz hükmetmiştir. Havle'den bahsediyorum. Dolayısıyla kadınların 
bu boşanma ile ilgili bir ayettir. Buradan kadınların boşanma hakları, boşanma kararı alma 
hakları olduğunu çıkarırız. Ama uygulanmış mıdır? Peygamberimizden sonra hemen hemen 
hiç uygulanmamıştır. Yani dinin kadınlara tanıdığı boşanma hakkı, gündelik hayata 
yansımamıştı. Çağlar boyunca uygulanmadı. Yani kadınlara her zaman şey diyorum 
(gülüyor). Kadınlara Allah'ın verdiğini, hocalar aldı. Hocalar gasp etti daha doğrusu. Biz 


gasp edilen haklarımızı istiyoruz. İslami feministler olarak. 


Söz konusu İslam'da boşanma pratiğinde en çok üzerinde durulan ve tartışılan 
metinlerden biri, Nisa suresinin 34. ayetinde geçen “kadınların dövülmesi” söylemidir. 
Müslüman feminist kadınlara boşanmanın İslam'da nasıl temellendirildiği üzerine sorular 
aktarırken, hiç sorulmamasına rağmen üzerinde en çok durdukları noktanın “dövün!” ifadesi 
olduğu gözlemlenmektedir. Böyle bir durumun gerçekleşmesinin sebebi, birçok 
araştırmacının bu ayeti “eşine itimat etmeyen kadının dövülmesi” üzerinden yorumlamasıdır. 


Dolayısıyla böyle bir yorumlamanın, spontane bir şekilde Müslüman feminist kadınlar 
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tarafından dile getirilmesi, ataerkil görüşe daha fazla tahammül edemediklerinin 
göstergesidir. Bununla ilgili ayeti ortaya koymak, Müslüman feministlerin görüşleri 


doğrultusunda önemlidir. 


Kötü niyetlerinden (nushuz) korktuğunuz kadınlara gelince, onlara (önce) nasihat edin; sonra 
yatakta yalnız bırakın; sonra dövün ve bundan sonra itaat ederlerse onları incitmekten kaçının. 
Allah gerçekten yücedir, büyüktür (4/Nisa,34).” 

Şiddetli geçimsizlik yaşadığınız eşlerinizle önce oturup konuşun, olmazsa yataklarında yalnız 
bırakın, yine olmazsa bir müddet ayrılın. Barışıp anlaşırsa, hala işi yokuşa sürüp bahaneler 


aramayın. Yücelik ve büyüklük Allah'a mahsustur (4/Nisa,34).” 


Ayet üzerine çevirileri; hem kadını ezen bir ataerkil formda çevrilen “dövün? olarak 
hem de İhsan Eliaçık'ın çevirisi bağlamında ayrılın, uzaklaşın anlamına gelecek şekilde 
yorumlamasını ortaya koymak, okuyucunun bu bölümü daha iyi anlamasını 
kolaylaştırmaktadır. Kuran yorumlayıcısı olan Müslüman feminist Amina Wadud, ayetin 
“dövün” anlamında çevrilmesini İslam'ın gerçekliğini ortadan kaldırdığına değinerek bu 


yorumlamanın kadının şiddet görmesini meşru kıldığına değinmektedir (2019: 79). 


Bu bağlamda, boşanma üzerine görüşlerini beyan eden Canan konuşmasına devam 


ederek görüşlerini şu şekilde dile getirmiştir: 


Günümüzde gelenekselci yorum, malum dövün dedi, diyor. Hatta ilahiyat profesörü 
olup da sırf bu ayeti Allah “dövün” dedi diye, karısına hiç istemediği halde bir tane tokat hak 
ettiğini söyleyenler vardır. Yani adam, şiddet yanlısı değil, karısını dövmek istemiyor, ama 
Allah öyle dedi diye, bir tokat vurabiliyor. Allah'ın emrine aykırı davranmamak için gibi bir 
şey yapanlar, gelenekselciler var. Onu hiç kabul etmedim, ama son on yıldır falan gördük ki 
orada geçen “darabe ” fiilinin dövün olarak değil. Bizdeki “darp etmek” evet o fiilde geliyor. 
Kuranda başka yerlerde darabe fiili, vurmak anlamında da kullanılıyor, ama darabe fiilinin 
vurmak anlamı dışında kullanıldığı yerler de var. Darabe, asıl olarak ayak izi demekmiş, 
sonradan öğrendim. Sonia Cihangir'in yorumu bu da, bu yorumunu beğendim. Ayeti baştan 
sona okuduğumuzda dövün değil de, bırakın gitsin olarak yorumlandığını görürüz. 


Geçimsizlikten bahsediyor ayet, ama kadının geçimsizliğinden bahsediyor. Başka ayetlerde de 


“7 Asma Barlas, Müslüman Kadınlar ve Baskı: Kuran”dan Yola Çıkan Özgürlük Okuması, İslami Feminizmler (edt. 
Zahra Ali). 
“8 Eliaçık, a.g.e., 
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erkeğin geçimsizliğinden bahsediyor. Burada geçimsizlikten kasıt, evlilik birliği içinde 
huzurun olmayışı, yani bizde bu, şimdi şiddetli geçimsizlik sorunuyla, şiddet yok, aldatma vs. 
yok. Sıradan bir geçimsizlik var. Eğer kadın geçimsizse bu evliliğin içindeki sorumluluğunu 
yerine getirmiyorsa, kocasının ihtiyaçlarını, mahremiyeti vs. ve bu evliliği sürdürmek 
istemiyorsa... Aslında geçimsiz kadın demek, bu evliliği sürdürmek istemeyen kadın oluyor. 
İşte bu kadın geçimsizse önce konuşun diyor, eğer konuşarak çözemezseniz, olayı 
ailelerinizden birer hakem getirin onlarla beraber konuşun, eğer o zamanda olmazsa 
yatağınızı ayırın diyor. Ondan sonra da olmuyorsa dövün ve boşanın. Hayır, dövün değil 
diye, yorumlandı kaç yıldır. Hayır, o öyle de olmuyorsa bırakın, ayrılın diyor. Bu ayete bugün 
baktığımızda sıralamayla, bütün aile danışmanlarının uyguladığını görürüz. Aile 
danışmanlarının yaptığı işte bu, karı koca arasındaki iletişimi sağlamak, bunun için gerekirse 
aile büyüklerinden destek almak ya da işte danışmandan destek almak. O da olmazsa geçici 
olarak ayrılmak öncesinde ki mahkemelerimiz böyle öncesinde bir altı ay ayrı kalın, düşünün 


der. Ondan sonra eğer fikirler değişmediyse kesin boşanma. 


Canan'ın ayet ile ilgili değerlendirmesine bakıldığında, birçok Müslüman toplumda 
bu şekilde işlendiği görülmektedir. Hatta birçok din adamı; ayeti, kadınların geçimsiz 
davrandığı zaman dövülmesi şeklinde yorumlayarak kadınlara şiddet uygulamaktadır. Faik 
Bulut Kadın ve Tesettür (2008) adlı çalışmasında, İspanya'da yaşayan, Muhammed Kemal 
Mustafa isimli bir mollanın İslamiyet üzerine kaleme aldığı bir kitabını ele alarak ayeti 
“İslam gereğince kadının dövülebileceği” şeklinde yorumladığına değinmektedir. Bu sürecin 
İspanya'da, kadınlar arasında büyük yankı uyandırdığı ve mollanın, kadına şiddeti 
destekleyen sözlerine dayalı kitabının ortadan kaldırılmasına yönelik harekete geçildiğinden 
bahsetmektedir. Bu nedenle görülen şu ki; kadının evlilik içerisinde huzursuzluk çıkartacağı 
zaman dövülmesini, İslami kaynağa dayandıran ve bunu topluma empoze etmeye çalışan 
birçok din adamı vardır. Canan'ın da ifadesinde görüldüğü gibi, “darabe” fiilinin dövün 
anlamında çevrilmesi ve sırf İslami görevini yerine getirmek için kadına şiddet uygulayan 


birçok erkeğin olduğu görülmektedir. 
Aynı şekilde görüş ileri süren Sevda Hanım düşüncelerini şu şekilde dile getirmiştir: 


Boşanma hakkı var kadının, ama o sürece kadar yok. Ortadoğu'da da yok, Hanif 
dininde de yok... Yani İbrahim'in döneminde dinde de sıkıntılar yaşanmıştır. Muhammed'in 


döneminde de birçok kıssa var. Nisa 34'ü o süreçte dövün kavramı anlamında kullananlar 
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olmuştur, diyenler var. Ama o kavramın bir taraftan da ayrılın anlamı var. Ama nasıl olmuşsa 


dövün kavramını daha çok sevmişler erkekler. 


İlahiyat Profesörü Beyza Bilgin'in 2001 yılında İslam'da Kadının Rolü üzerinde 
yayınladığı bir raporda, Nisa 34. ayetin çevirisinde, birçok Kuran tefsircisinin zorlandığını ele 
almıştır. Bir kısım darb fiilini kadınların aleyhine olacak şekilde dövün olarak çevirirken, bir 
kısım ise bunu ayrılmak şeklinde çevirdiğine dayandırmaktadır. Bu noktada zorlanmalarının 
sebebi, Muhammed peygamberin kadınların dövülmesini onaylamadığına dair olan hadislerin 
ve rivayetlerin fazlalığıdır. Bilgin, bu konuyu noktalarken, insana ve yaratıcıya karşı sevgisi 
olan birinin böyle bir şeye kalkışmayacağını ve yaratıcının da bunu istemediğini belirtir 


(2001: 24). 


1926 yılında İsviçre Medine Kanununa dayalı olarak, Türkiye Cumhuriyeti”nin 
Medeni Kanunu oluşturularak kadınların maruz kaldığı birçok pratik yasaklanırken: boşanma, 
miras gibi uygulamalarda kadınlar nezdinde iyileştirmeler yapılmıştır. Fakat İslamiyet'in ilk 
yayıldığı dönemdeki kadının maruz kaldığı pratiklerde, ülkenin bazı kesimlerinde, hala 
kırılmaların yaşanmadığı görülmektedir. Pınar İlkkaracan Türkiye'nin Doğu Bölgelerinde 
Kadın Cinselliği Bağlamının İncelenmesi (2014) adlı araştırmasında, ülkenin doğu 
bölgelerinde devam eden çok eşli evliliklerin görüldüğü ve bu tür evliliklerde bir kişi, resmi 
nikâhlı olmak üzere diğer kadınlarla dini nikâh yapıldığına işaret etmektedir. Yasal olarak 
resmi nikâhlı olan kadın, üzerine kuma olarak getirilen kadınlar arasında hiyerarşik bir 
konum oluştuğunu, fakat hiçbirinin boşanma hakkına sahip olmadığını ele almaktadır. Tüm 
bu düzeni kuran erk kişi, kadınlar arasındaki hiyerarşik konumu da kendi beğenisi yoluyla 
kurmaktadır. İlkkaracan'ın değindiği bir başka mesele, tek eşli evlilik içerisinde bile 
kadınların boşanma hakkına sahip olmamasıdır. Boşanmak istediğini ifade etse bile evlilik 
dışı bir ilişkisi olduğu veya olabileceği gibi çeşitli şekillerde itham edilerek erkek tarafından 
ölümle tehdit edilmektedir (2014: 133-150). Bu noktada Simone de Beauvoir, bir kadının 
hayatını idame edecek ekonomik bir gücün olmamasının kadın için boşanma isteğinden söz 


edebilmeyi zorlaştırdığına bağlamaktadır (2010: 107). 


Kadın emeği üzerine çalışan Gülnur Acar Savran (2012: 189), günümüzde boşanma 
ile ilgili yasaların cinsiyet eşitliği temeli üzerine oluşturulduğunu ele almaktadır. Fakat 


kadınların ekonomik anlamda hayatlarını idame ettirecek bir işe sahip olmalarına rağmen 
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mutsuz oldukları ve evililikleri bitirme noktasındaki eğilimlerinin olmadığından 
bahsetmektedir. Bunun sebepleri ise; aile kurumunun kadınlara yüklediği sorumluluklar, 
kadının evin hizmetçisi olarak görülmesi, erkeğin kadını sahiplenişi, anneliğin kutsallığı gibi 
problemlerin devam etmesi ve kadının bu tür durumları içselleştirmesi şeklinde okumaktadır. 
Bundan dolayı egemen olan ataerkil kültürün yarattığı koşullar içerisinde kadınları 
sınırlandıran tüm pratiklere karşı, feminizmin kadınlara “birey olma” bilincinin aşılanmasının 


gerekliliği üzerinde durmaktadır (Savran, 2013). 


Kadınların cinselliğinin gerek bekâretin önemi gerek çok eşlilik, boşanma gibi 
pratikler konusunda maruz kaldıkları durumlar, öncelikle İslami ideolojinin kökeninde yattığı 
görülmektedir. Müslüman feministler, Kuran'da kadınlar nezdinde geçen ayetler üzerine 
değerlendirmeler yaparken dönemin koşullarının dikkate alınarak /arihselci yorum ile bütün 
dönemleri ilgilendiren evrenselci yorum arasındaki farklılığın altını çizmektedirler. Fakat 
yine de ataerkil kültürün “Kuran bütün insanlara şamildir” söyleminin bütün toplumlarda 
yaratmış olduğu egemenliği görmek mümkündür. Aslında cinsellik ekseninde kadının maruz 
kaldığı tüm ataerkil pratiklerin, hem İslam ideolofisi hem de kültürel olarak çoklu iktidar 
bağıntıları tarafında kurgulandığı ortadadır. Bu hususta Müslüman kadının kendi özgül 
kimliğini oluşturması ve bireyselleşmesi, feminist bir bilinç dahilinde ortaya çıkmaktadır. 
Dolayısıyla feminist teori, kadınların mahremiyetin gizlenmesi konusunda yapılan cinsel 
eşitsizliği eleştirerek, kadınların cinsel birlikteliklerde zorlanmasından, beköretin 
mahremiyetinden, çok eşlilik ve boşanma gibi maruz kaldıkları pratikler üzerinde çözümsel 


sonuçlar üretmeye çalışmaktadır. 
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YEDİNCİ BÖLÜM 


SONUÇ 


Bu araştırma, Türkiye'nin farklı illerinde yaşayan ve herhangi bir kadın örgütüne üye 
olmayan bağımsız Müslüman feminist kadınların, İslam'ın kadınlar üzerindeki normatif 
dayatmalarını güç ilişkileri ve kesişimsellik kavramı bağlamında ele alan ve feminist kurama 
dayanan fenomenolojik bir çalışmadır. Çalışmanın ana problemi, cinsler arası eşitliliğe, 
muhafazakâr bir tutumla yaklaşan, İslam'da kadının konumunu, feminist perspektifle ele 
almaktır. Bu bağlamda, araştırmaya konu olan Müslüman feminist kadınların; başörtüsü 
algıları, beden-cinsellik sorunsalı ve bununla birlikte İslam'da erkek lehine gelişen çok 
eşlilik, boşanma pratikleri görüşmeler dâhilinde irdelenmiştir. Aynı zamanda peygamberliğin 
erkek alanı olarak üretilmesi, irdelenen konulardan birisidir. Tüm bunlar sorgulanırken, 
İslami bağlamda önemli bir metin olan Kuran ayetleri ve hadisler, gerek feminist gerek anti- 
feminist ya da İslamcı olan araştırmacıların yorumlamaları dikkate alınarak çözümlenmeye 


çalışılmıştır. 


Çalışmada öncelikle, İslam ve feminizm kesişimselliğinin nasıl sağlanacağı üzerine 
odaklanılmıştır. Çünkü İslam'ın bir tarafta gelenekselci yapısını koruması diğer tarafta 
modernizme olan yatkınlığından dolayı kadın konumu, karmaşık güç ilişkileriyle 
kurulmuştur. İslam'ın, kadın bedenine dayattığı normatif giyim kodları ve mahremiyetin, 
kadına has bir alan olarak gelişmesi geleneksellikle modernizm, İslamileşmeyle Batılılaşma, 
laiklikle din ve cinsler arasındaki disipline edici çoklu iktidar bağıntılarıyla ilişkilidir. Bu 
çoklu güç ilişkileri, Foucault'nun iktidar söyleminde yatmaktadır. Foucault”ya göre, söylemin 
üretimi, bir şeyi yasaklamak ve dışlamak ile oluşmaktadır. Bu söylemler aracılığıyla kişiler 
kontrol altında tutulmakta ve baskılanmaktadır. Dolayısıyla söylem, özneyi belirli bir kalıba 
koyduğu için de aynı zamanda bir iktidar biçimidir. Bu doğrultuda çalışmanın öznesi olan 
Müslüman feministlerin, İslam içerisindeki belirli giyim kodları ve konumları üzerinden 
tartışma yürütülmüştür. Bu tartışma alanlarından biri, peygamberliğin erkek alanı olarak 
üretilmesi ve erkeğin kadından üstün olduğuna dair gelişen İslami söylemlerin, Müslüman 
feminist öznelerin algısındaki yeridir. Biyolojik düzlemde yaşamı var eden, neslin üretimini 
sağlayan bir kadından ilahi bir din ekseninde bunun erkeğe devredilmesi, ataerkil bir sisteme 


nasıl evirildiğini göstermektedir. Tekvin”deki yaradılış hikâyesi ile Kuran'daki erkekten 
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türeyen kadına dair ayetin” benzerliği, erkeğin kadından üstün olduğunu ortaya koymaktadır. 
Erkekten olan kadın, peygamberliğin erkeğe has bir alan olarak üretilmesine geçişin nasıl 
oluştuğu İslami paradigmanın doğuşunu analiz etmenin ilk koşuludur. Bu nedenle, İslam'da 
kadın konumu ve giyim tarzı sorgulamadan önce, İslam'ın ilkin, nasıl erkeğin yaratıcı gücüne 
dayandırıldığı ve bu ideolojiyi yayan erkek peygamberler üzerinde durulmuştur. 
Görüşmecilerin, Kuran'da ortaya konulan cinsler arasındaki ayrımcılığı meşrulaştıran 
metinlerin, erkekler tarafından yorumlandığı kanaatinde oldukları görülmektedir. Aynı 
zamanda erkek peygamberlerin yanı sıra, kadın peygamberlerin de olduğu ve yine bu 
durumun erkekler tarafından üstünün örtüldüğü düşüncesi hâkimdir. Müslüman feministlere 
göre, İslamiyet kadın-erkek arasında hiçbir fark gözetmeden bu ilişkileri eşit rollere tabii 
tuttuğu bir dindir. İslam toplumlarında, cinsiyet eşitsizliğinin görüldüğü alanlardan biri, dini 
ritüellerin gerçekleştirildiği camiler, mescitlerdir. Bu İslami mekânlarda, erkeklerin 
kadınlardan daha çok bulunması ve kadınların erkeklerin arkasında namaz kılması gibi 
durumlar, Allah'la kadın arasındaki iletişimi de ikinci plana atmaktadır. Eşitsizliğin İslami 
mekânlarda düzenlenmesiyle cami-kadın ilişkisi, dindar kadınların söyleminde yerini 


bulmuştur. 


Bu bağlamda, kadın ve erkek arasındaki farklılığın en görünür kısımlarından olan 
örtünmede, özel olarak başörtüsü odak noktalarından birisidir. Görünür Müslüman kimliğini 
temsil eden başörtüsü, kadınlardan çok erkeklerin tartışma alanına girmiştir. Pierre Bourdicu, 
iffetin korunmasının öncelikle başörtüsünün takılmasıyla bedeni kontrol etmesinden geçtiğini 
ve bunun eril tahakkümden beslendiğini ele almıştır. Bourdieu”nun eril tahakküm analizini, 
Müslüman kadınların başörtüsünde görmek mümkündür. Bu doğrultudan hareketle, 1980 
yıllarından sonra başörtülü kadınların kamusal alanlarda yer alması, gösterişten uzak olmak, 
iffeti korumak üzerinden gerçekleşmiştir. Zamanla Müslüman kadınlar arasında iki görüş 
farklılığı ortaya çıkmıştır. Bu farklılıklardan biri; Müslüman kadınların, feminizmin 
başörtüsüne olan radikal tutumlarından dolayı oluşan mesafedir. Bir diğeri ise başörtüsünü, 
feminizme yerleştirmeye çalışan Müslüman kadınların bunu bir insan hakkı olarak 
değerlendirmesidir. İkinci grup, görüşülen Müslüman feminist kadınların yaklaşımıdır. 


Araştırma verilerinde, hem başörtüsü takan hem de başörtüsü takmayan Müslüman feminist 


* Hak Teâla sizin için kendinizden zevceler yarattı, zevcelerinizden de sizin için oğullar, torunlar verdi. (Kuran, 
16: 72), s. 64 
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kadınların, başörtüsünü özgürlük bağlamında ele aldıkları görülmüştür. Bir kısmı, 
başörtüsünün gerekçesini İslam'a dayandırırken bir kısmı ise başörtüsünün İslam'da 
olmadığını, kökeninin çok eskilere dayandığı üzerinde görüş belirtmiştir. Her iki durumda da 
Müslüman kadınların başörtüsünü tercih etme meselesini, bireysel bir hak olarak ele aldıkları 
görülmektedir. Her ne kadar başörtüsünü bir tercih meselesi olarak değerlendirseler de kadın 
saçının tahrik edici yönünün ağır bastığı düşüncesinin de hâkim olduğu aşikârdır. Örneğin, 
Müslüman feminist katılımcılardan birisi “Örtündükten sonra birçok şeyin değişmeye 
başladığını görüyorsun. Benim deneyimlediklerim şunlardı: O güne kadar sokaklarda daha 
dikkatli olmam, bedenim bir sürü şeye hedef olurken, örtündükten sonra olmamaya başladı” 
demesi, bedeni kontrol eden başörtü veya örtünmenin, diğer insanlarla olan mesafeyi 
korumanın sınırı olarak görülmüştür. Dolayısıyla beden fenomenolojisi, ben-başkası 


arasındaki ilişki olmaktan çok tahakküm ilişkisi olduğu görülmektedir. 


Kadınların saça olan mesafesi gibi beden ve cinselliğe olan mesafeleri de bu anlamda 
çarpıcıdır. İslam'ın kadın cinselliğine yüklediği anlam, mahrem denilen, aile alanı içerisinde 
gerçekleşmektedir. Mahremiyet, İslami yaşamda kadın bedeni ve cinselliğinin kendisini ifade 
ettiği alandır. Cinsellikle ilgili bütün sosyo-kültürel ve dinsel söylemler, hem mahrem alanda 
hem de kamusal alanda cinsler arası eşitsizlikleri vurgulayacak şekilde kurgulanmıştır. 
İslam'ın heteroseksüel aile modelinde; kadınların cinselliğinin pasif, edilgen ve libido 
eksikliğine dayalı söylemler, sınırlı bir cinselliğin yaşanmasına neden olmaktadır. Araştırma 
bulgularında, İslam'ın cinselliği baskılamadığı, aksine; seksi, yaşamın temel bir parçası 
olarak gördüğü ortaya konulmuştur. Kadın bu bağlamda, aktif bir özne konumundadır. İslami 
metin olan Kuran'da cinsellikle ilgili düzenlemelere, yaptırımlara değinilmediği üzerinde 
görüş birliği olmasının yanı sıra, cinselliğin hem kadın hem de erkek için evlilik sözleşmesine 
dayalı mahremiyetle sınırlı tutulduğu da görünen bir gerçektir. Aynı zamanda İslam'da, 
kadını cinsellik bağlamında tatmin etmeyen eşiyle boşanma durumunun gerçekleştirilmesi 
kadının elindedir. Kadının cinselliği, hayal edebilmesi ya da mastürbasyon yapmasının 
önündeki engel İslam'la değil, ataerkil kültürle ilişkilidir. Bu ataerkil kültürün; dinin erkek 
hocalar, âlimler, müfessirler tarafından yorumlanmasıyla oluşan bir şey olduğu 


kanaatindedirler. 


Müslüman kadınların, cinsellikle ilgili tüm olumsuz söylemlerinden dolayı, kendi 


bedenleriyle ilişki kurmalarında daha fazla zorlandıkları görülmektedir. Kadın cinselliğinin 
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doğurganlıkla özdeşleştirilmesi, bekâretin önemini artırmıştır. Her iki cinsiyet için de cinsel 
ilişkinin evlilik sınırlandırılmasına tabii tutulduğuna dair görüş birliği olsa da, erkeğe has 
olan çok eşlilik görmezden gelinemez. Bu anlamda feminizme göre, kadınlar için tek 
eşliliğin, erkekler içinse çok eşliliğin olması cinsiyet eşitsizliğini derinleştirmektedir. 
Dönemin koşullarından dolayı olması gereken çok eşliliğin, bir taraftan da kadınlar arasında 
hakkaniyetli davranılırsa böyle bir evliliğin mümkün olabileceği görüşü yaygındır. Çok 
eşlilik, İslamiyet'in ortaya çıkmadığı dönemde de varlığını sürdürdüğü bir gerçek olsa da 
İslam'la birlikte daha fazla görünür olmuştur. Batılılaşmayla birlikte Türkiye'de çok eşli 
evlilik biçiminden, tek eşliliğe geçişle ailede, kadın erkek eşitliğinin sağlanacağı yasalar 
ortaya konulmuştur. Müslüman feminist kadınlar, çok eşliliğin Muhammed Dönemi'nde 
olmasının sebebini; kadının korumasız olması, savaşların çok fazla olmasından dolayı erkek 
nüfusun azalmasına bağlayarak bu durumu tarihselci yorumla ele aldıkları görülmüştür. Fakat 
Pınar İlkkaracan'ın Müslüman toplumlar üzerine yapmış olduğu Türkiye'nin Doğu 
Bölgelerinde Kadın Cinselliği Bağlamının İncelenmesi (2014) adlı çalışmasında, Türkiye'nin 
özellikle doğu toplumlarında çok eşli evlilik sisteminin hala devamlılığını koruduğu bir 
gerçektir. Bunun temel sebeplerinden biri de çok eşliliğin İslami kökenden beslenmesidir. 
Çok eşli evlilik, bir erkeğin bir kadınla resmi olarak evlenmesi, diğer kadın veya kadınlarla 
sadece dini bir nikâhla evlenmesine dayanmaktadır. Bundan dolayı, kadının hiçbir yasaya 
dayanmayan evliliği boşanmayı da güçleştirmektedir. Hatta tek eşli evlilik sisteminde bile 
erkeğin inisiyatifi dâhilinde oluşturulan, İslami yasaların olduğu görülmektedir. Müslüman 
kadınlar, boşanmayı da dönemin koşullarının zorluğuna bağlarken, Nisa suresinin 34. ayeti”? 
bu bağlamda hala çokça tartışılan ve ataerkil bir yorumlamayla güncelliğini devam 
ettirmektedir. 1980'lerden sonra Müslüman kadınların başörtüsüyle kamusal alana çıkması, 
birçok geleneksel rol, modemizmle birlikte değişim ve dönüşüm geçirmiştir. Fakat bu 
geleneksel roller, hem erkekler hem de kadınlar için, aile kurumunu sarsmayacak şekilde 


değişikliğe gidilmiştir. 


Yukarıda, feminizm ekseninde tartışmalı olan eşitsiz söylem ve pratikler dâhilinde 
“İslamiyet'te kadın algısı” görüşmeler ekseninde sonuca bağlanmıştır. İslam'da cinsler arası 


ayrımcı yerde duran konular; başörtü, cinsellik, çok eşlilik, boşanma, kadınların beden ve 


50 O zaman size helal olan (diğer) kadınlardan biri ile evlenin, (hatta) ikisi, üçü veya dördü (ile) (4/Nisa,3). 
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mahremiyetle ilişkili kavramlardır. Bu nedenle, çalışma çerçevesinde öncelikle kadınları 
İslam'da öteki kılan alanlara ve bunun modernizmle dönüşümüne odaklandım. Müslüman 
feminist kadınların, geleneksel İslam'ın ataerkilliği muhafaza edici söylemlerini bugüne 
aktarırken, bu konuları modernizm ve feminizm içinde tartıştıkları görülmektedir. Başörtü, 
beden ve cinselliğe dair düzenlemelerin kökeninde İslam'ın değil, ataerkil kültürün egemen 
olduğu görüşü hâkimdir. Çalışmada bu kavramlar üzerine geliştirilen sorularda, verilen 
cevaplar ile İslami kaynak olan Kuran ve hadislerin anlatıları birbiriyle çelişmektedir. Bu 
çelişkinin sebebini, Kuran metinlerinin yorumlamalarını ataerkil zihniyetten uzaklaştırarak 
kadın bakış açısı ile yeniden yorumlanıp ele alınması görüşüdür. Arapça dilinin zenginliği, 
bir kelimenin birden fazla anlama gelmesi, Kuran'ın anlaşılmasını zorlaştırmıştır. Jacques 
Bergue, Arapçanın özgün bir dil olduğuna değinerek şöyle söyler: “Her bir sözcüğünün sonu 
Tanrı'ya varan Arap dili, gerçeği kavramak için değil, örtmek için doğmuştur.” Müslüman 
feminist kadınların genel kabulü, ataerkil kültürün Arapçanın zenginliğine yaslanarak 
hakikati örttüğüdür. Bu hakikati açmak için Kuran, kadın bakış açısına dayanarak yeniden 
yorumlanmaya açılmıştır. Yeniden yorumlamayı, Türkiye dışında Amerika ve Avrupa 
ülkelerinde yaşayan Müslüman kadınların yaptığı görülmektedir. Bunun sebebi ise, 
Müslüman toplumlarda İslam'ı tartışacak alanlara erkeklerin müdahale etmesidir. Bu 
bağlamda, katılımcılar evrensel ve tarihsel yorumlamalar çerçevesinde Kuran metnini 
sınıflandırmışlardır. Söz konusu; çalmayacaksın, taciz-tecavüz etmeyeceksin gibi pasajlar, 
tüm dönemi ilgilendiren evrenselci yorumlamalardır. Fakat çok eşlilik, boşanma gibi 
pratikler, dönemin koşullarına bağlı şekilde gerçekleşen tarihselci yorumlama altında 


gösterilmektedir. 


Hem teoride hem de yaşatılan İslam'ın birbirine benzerliği ve bundan ayrı yeni bir 
İslami söylemin oluşması, çalışmayı zorlaştıran alanlardan birisidir. Çünkü kadın bakış 
açısına yaslanan yeni İslami yorumlama, teorik olarak da desteklenerek yaşatılan İslam'a aksi 
bir görüş ileri sürmektedir. Müslüman toplumlarda cinsiyetler arasındaki hiyerarşinin 
olabildiğince derinleştirildiği ve kaynağının İslam'a dayandırılması, gözle görülür bir 
gerçektir. Bu gerçekliğin kökeni ise, İslam ideolojisinde değil, ataerkil örüntülerle çevrili olan 
toplumsal, kültürel alışkanlık ve geleneklerde aranmalıdır. Özellikle Müslüman 
toplumlardaki kadınların konumuna bakıldığında; İran'da kadın bedeninin çarşaf ve peçeyle 


örtüldüğü, Mısır'da kadın bekâretinin sünnetle örtülmesi gibi uygulamalar, her ne kadar din 
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adı altında yapılsa da ataerkil zihniyetin ürünüdür. Bu eksende araştırmanın özneleri, ataerkil 
zihniyetin İslam'ı kendi amaçları doğrultusunda kullandıkları görüşündedir. Bunun için, 
İslam'ın gelenek ve değerler arasındaki farklılığı ortaya konularak hakikati açığa çıkarmaya 
çalışmışlardır. Onlara göre hakikat, Allah'ın cinsler arasında hiçbir fark gözetmeden eşit 
haklar tanıdığı ve adaleti gözeten bir İslam olduğudur. Müslüman feminist kadınlar açısından 
değerlendirirsek, İslami feminizmin küreselleşmesi ve birbirine eklemlenmesiyle ataerkil 


kültürün nüfuz ettiği her şey irdelenip ortaya konulmuştur. 


Müslüman feministlerin çalışmaları içerisinde yapılan görüşmeler göz önüne 
alındığında başörtü konusunun hala tam olarak çözümlenmediğini görürüz. Araştırma 
bulgularında, başörtünün bireysel bir hak ve özgürlük ifadesi olarak ele alınması dışında bu 
konunun kaynağına dair bir açıklamanın tam anlamıyla yapılmadığı görülmektedir. Bazı 
katılımcıların başörtüsü konusunda, soruya soruyla cevap vermeleri bu konuda hassas 
olduklarını göstermektedir. Başörtüsünün kadınların sorunu olduğu, bunu takıp takmamakta 
özgür olduklarına dair bir açıklama yapılmış olsa da seküler feministlerin hala temel tartışma 
konularından biridir. Bir kısmı, İslam'da başörtünün farz olduğunu, bir kısmı ise farz 
olmadığını ya da İslam'da başörtünün olmadığı üzerinden görüş belirtmiştir. Bir de İslam'da 
başörtünün öncesinde farz olduğunu düşünüp örtünenler, sonraki süreçte araştırmalarıyla 
böyle bir şeyin olmadığı düşüncesine varanlar da vardır. Fakat çalışmanın şaşırtıcı kısmı, 
başörtüsünün İslami bir kaynağı olmaması görüşüne vardıktan sonra da hala örtünmeleridir. 
Bu durumda, hem öncesinde içinde bulundukları giyimden uzaklaşamamaları hem de bunun 


bir tercih meselesi olması bu durumun nedenlerindendir. 


İslami feminizm, başörtüsüyle görünür olan ve başörtüsü takmayanların ortak dilde 
buluştuğu alandır. Bu bağlamda feminizmin, İslamcı kadınlarla uzlaşamamasını “Feminizm 
size destek veriyor mu? Seküler feminist alanlarda bulunurken size karşı tutumları nasıldı?” 
sorusuna verilen cevapta bulmak mümkündür. Başörtülü olmayan Müslüman feminist 
kadınlar, herhangi bir ayrımcılığa maruz kalmadıklarını, uzlaşabildikleri üzerinden görüş 
belirtmiştir. Fakat başörtüsü takan Müslüman kadınlar ise, bu alanlarda kendilerini yabancı 
hissettiklerini ve sürekli başörtüleri üzerinden ayrımcı bakışların, ifadelerin gerçekleştiğine 
değinmişlerdir. Feminizmin, başörtüsünü ataerkil kültürün bir üretimi olarak görmesi 
sebebiyle, Müslüman kadınlar arasında çözülemeyen bir konu olarak kalmaktadır. Bu 


minvalde Fatmagül Berktay'ın doktora çalışması olan Tek Tanrılı Dinler Karşısında Kadın 
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(2016) kitabı, Kuran'da cinsiyet eşitsizliğine dair ayetleri tartışmaya açarak yorumlaması, 
feminizmin örtünmeye olan mesafesi konusunda bağlayıcı bir çalışmadır. Berktay, kadın 
örtüsünün altında, Müslüman bir neslin devamlılığını iffetin korunması yoluyla sağlanmaya 
çalışıldığına (o değinmektedir. Aynı zamanda Müslüman kadınların başörtüsünü 
tartışabilecekleri mecraların azlığı, İslamiyet'in gelenekselliği muhafaza edici tutumundaki 


dirayetinde saklıdır. 


Her iki kimliği taşıyan Müslüman feministler, öznelliklerini kurarken hem 
İslamcılarla hem de feministlerle çatışarak, İslam ve feminizmi yakınlaştırmaya 
çalışmışlardır. Müslüman kadınlar yaşadıkları toplumda, cinsler arasındaki hiyerarşiyi 
besleyen argümanın İslam olarak lanse edilmesi ve bu nedenle mağduriyetlerinin 
sessizleştirilmesi gerekliliğiyle ortak bir mücadele içine girmişlerdir. Maruz kaldıkları 
ayrımcı-eşitsiz pratiklerin kaynağının ve buna yönelik söylemlerin sadece İslam ideolojisiyle 
ilişkilendirilmesi, Müslüman kadınların İslam'ı baştan okumasına yol açmıştır. Özellikle 
mahrem alanda yaşadıkları birçok pratiğin, söz gelimi cinselliğin tahakkümünün erkek 
İslamcıların kendi amaçları doğrultusunda yarattıkları ve kullandıklarını ortaya koymuşlardır. 
Kadınların cinsellik alanında, özgür bir şekilde orgazm olamamaları veya mastürbasyonun 
erkeksi olarak biçimlenmesi gibi tahakküm biçimleri, sadece Müslüman toplumlarda değil, 
birçok toplumda böyle bir hiyerarşinin olduğu ortadadır. Bu nedenle, Müslüman feministler, 
kadınların cinsellik alanında yaşadıkları baskılanmayı, eşitsizliği ataerkil örüntülerle 
ilişkilendirmişlerdir. Her toplumda cinselliğin maruz kaldığı farklı tahakküm biçimleri vardır. 
Foucault, bu anlamda cinselliği meydana getiren üç dolayımdan bahsetmektedir. Cinselliğe 
atıf yapan bilgilerin varlığı, cinselliğin işlevsel olmasını denetleyen iktidar bağıntıları ve 
iktidar bağıntılarıyla kurgulanan cinselliğin öznesi (2016: 118). Cinselliğin öznesi, ahlaki bir 
kaygının sonucu olarak üretilen erkek ve kadın dikotomisidir. Bu dikotomilerden biri, 
iktidara daha yakın konumlanırken, diğeri üzerinden tahakküm uygulamaktadır. Dolayısıyla 


iktidar, özne üzerinde baskı uygulamaktan çok biçim vermektedir. 


Özetle Müslüman kadınların, İslam toplumunda maruz kaldıkları pratikler, iktidar 
söylemiyle gerçekleşmektedir. Kutsal metnin ve hadislerin erkek hocalar, ilahiyatçılar 
tarafından yorumlanarak kadını ikincilleştiren söylemlerle, önce kadınların bu söylemleri 
içselleştirmesi, sonrasında ise pratiğe dökmeleri sağlanmaktadır. Böylece dikotomiler 


üzerinde cinsiyet rollerinin kurulumu, ilahi bir yasa tarafından onaylanarak hayata 
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geçirilmektedir. Şunu vurgulamak gerekir ki, Müslüman bir toplumda resmi bir yasadan 
önce, ilahi yasanın önceliği vardır. Erkekler, ilahi metinleri yorumlayarak cinsiyetler 
arasındaki rolleri düzenler. Kadınlar ise, mahrem alana kapatılarak çocuk doğurma ve 
bakımını üstlenmekle ilgilenmektedir. Böylece üretken olan, yaşamı var eden kadın, erkeğin 
yorumlamasıyla ikincilleştirilir. Mahremiyet; kadın bedeninin, cinselliğinin, çok eşliliğin, 
boşanma ve hatta örtünmenin ilk başladığı yer, yabancı gözlerden uzak bir alan olarak 
disipline edici iktidar bağıntılarıyla oluşur. Bu sınırlayıcı alan içinde kadınlar, tahakküme 
karşı direnerek öznelliklerini yeniden kurmaktadır. Bu öznellik, yeni bir Müslüman kimliğine 
işaret etmektedir. Hem Müslüman hem de kadın kimlikleri bağlamında maruz kaldıkları 
deneyimler, iki değişkeni kesiştiren bir yerde konumlanmaktadır. Bu anlamda İslami 
feminizm, güç hiyerarşisiyle oluşan çoklu ezilme parametrelerinin kapsayıcılığıyla 


oluşmaktadır. 


Bu çalışmayı sonlandırmadan önce özellikle araştırmayı zorlaştıran bir konuya 
değinmek istiyorum. Yapılan çalışma, gerek literatür gerek görüşmeler bağlamında, İslam'ın 
kendi içerisinde ne kadar girift ve akışkan olduğunu ortaya koymaktadır. İslam ve kültür 
arasındaki normatif söylemlerin nerede durduğuna dair olan alan, girift bir tarafı gösterirken; 
İslam'ın gelenekselden modernizme uyarlanması ise akışkan bir inanç sisteminin olduğunu 
göstermektedir. Bu inanç sisteminin, Müslüman feministlerin algılarındaki yorumlaması ise 
teorik ve uygulanan İslam'ın aksine çok farklı bir İslam'ın olduğu düşüncesinin sunulmasıdır. 
Çalışmayla ilişkili bu düşünceyi benimseyen az kişiyle görüşme yapılmış olsa da, Türkiye'de 
İslam'ın feminizme uyarlanması gittikçe güçlenmektedir. Müslüman kadınlar, İslam'ın kendi 
içinde feminizmi beslediğine işaret ederek bunun üzerine çalışmalar yürütmekte ve böylece 


öznelliklerini yeniden inşa etmektedirler. 


Sonuç olarak, nitel bir araştırma olan bu çalışmada İslam ve feminizmin, Kuran'da 
sınıflandırılan yorumlamalar dâhilinde, kesişimselliği mümkün kılmaktadır. Bu 
yorumlamalar çerçevesinde ele alınan mahremiyet alanında oluşan cinsler arası ayrımcı 
uygulamaların İslam”la değil, ataerkil kültürle ilişkili olduğu ortaya konulmuştur. Çünkü 
ayırıcı pratiklerin Müslüman olmayan birçok toplumda da varlığı söz konusudur. Fakat bir 
taraftan da İslamiyet”te cinsel bir ilişkinin gerçekleşmesinin mahrem alanla sınırlandırılması 


ve başörtünün kadına has bir giyim tarzı olması, feminizmle kesişimselliği güçleştirmektedir. 
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Bu çalışmanın, yeni araştırma alanları için, İslam'da başörtüsü ve bekâretin feminist teoride 


yeniden sorgulanması konusunda ufuk açıcı olmasını temenni ediyorum. 


134 


KAYNAKÇA 


Ali, Z. (2017). İslami Feminizmler (2. Baskı). (çev. Ö. Elitez). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Akay Dağ, E. (2020). Ötekinin Ötekisi: Hristiyan Feminist Dinler Teolojileri, Din Bilimleri 
Akademik Araştırma Dergisi, 20 (2), ss. 871-902. 


Aktaş, C. (2006). Türbanın Yeniden İcadı. İstanbul: Kapı Yayınları. 
Arat, N. (2017). Feminizmin ABC'si (3. Baskı). İstanbul: Say Yayınları. 


Arat, Y. (1998). Feminists,İslam and Political Change in Turkey, İnternational Society of 
Political Psychology. 19 (1), pp. 117-131. 


Arat, Y. (2021). İslamist Woman and Feminist Concerns in Contemporary Turkey: Prospects 


for Women's Rights and Solidarity, University of Nebraska Press. 37(3),pp. 125-150. 


Avcil, C. (2020). Kesişimsellik: Feminizmde Kapsam Genişlemesine Doğru. e- Şarkiyat İlmi 
Araştırmalar Dergisi, 4 (29), ss. 1290- 1312. 


Baloğlu, B. A. (2009). Kadın Merkezli Bir İslami Teoloji İnşasına Doğru mu? İslami İlimler 
Dergisi. 1-2, ss. 45-60. 


Berktay, F. (2012). Dünyayı Bugünde Sevmek. İstanbul: Metis Yayınları. 
Berktay, F. (1998). Kadın Olmak Yaşamak, Yazmak (3. Baskı). İstanbul: Pencere Yayınları. 
Berktay, F. (2016). Tek Tanrılı Dinler Karşısında Kadın (6. Baskı). İstanbul: Metis Yayınları. 


Beşli, G. M. (2018). Müslüman Feminist Bir Kadının Yaşam Öyküsünden 1980'lerden 


Günümüze İslamcı Kadın Hareketi, Hacettepe Üniversitesi Sosyal Bilimler Üniversitesi. 


Bilgin, B. (2001). İslam'da Kadının Rolü Türkiye'de Kadın, Türkiye Raporu. Ankara: Konrad 
Adenauer Vakfı Türkiye Temsilciliği. 


Blank, H. (2008). Bekâretin “El Değmemiş” Tarihi. (çev. E. Ergün). İstanbul: İletişim 


Yayınları. 


135 


Bora, T. ve Gültekingil, M. (Editörler). (2006). Modern Türkiye'de Siyasi Düşünce: 
Muhafazakârlık Cilt 5 (3. Baskı). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Bourdieu, P. (2015). Eril Tahakküm (2. Baskı). (Çev. B. Yılmaz). İstanbul: Bağlam 


Yayınları. 
Bulut, F. (2008). Küresel Çağda İslam: Kadın ve Tesettür. İstanbul: Cumhuriyet Kitabevi. 
Butler, J. (2014). Cinsiyet Belası (4. Baskı). (çev. B. Ertür). İstanbul: Metis Yayınları. 


Büyüköztürk, Ş. ve diğerleri (2016). Bilimsel Araştırma Yöntemleri (22. Baskı). Ankara: 
Pegem Akademi Yayınları. 


Castells, M. (2006). Enformasyon Çağı: Ekonomi, Toplum ve Kültür (Kimliğin Gücü). (Cilt 
2). (çev. E. Kılıç). İstanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları. 


Cıbıroğlu, Y. (2017). Kadın Saçı “Büyü ve Türban ” (2. Baskı). İstanbul: Payel Yayınları. 


Creswell, W.J. (2018). Nitel Araştırma Yöntemleri: Beş Yaklaşıma Göre Nitel Araştırma ve 
Araştırma Deseni (4. Baskı). (çev. M. Bütün ve S. Beşir Demir). Ankara: Siyasal Kitabevi. 


Culler, J. (1995). Feminist Olarak Okumak. (çev. S. Öncü). İstanbul: Afa Yayınları. 


Çakıl Dinçer, G. (2021). Ataerkil Pazarlık Bağlamında Türban Tartışması, İstanbul Kent 
Üniversitesi İnsan ve Toplum Bilimleri Dergisi. 2 (1), ss. 132-148. 


Çakır, R. (2008). Ayet ve Slogan (Türkiye'de İslami Oluşumlar). İstanbul: Metis Yayınları. 
Çakır, R. (2000). Direniş ve İtaat. İstanbul: Metis Yayınları. 


Çakır, S. ve Akgökçe, N. (Editörler) (1996). Kadın Araştırmalarında Yöntem. İstanbul: Sel 
Yayıncılık. 


Çapar, G. (2019). Kesişimsellik: Postmodern Feminist Bir Yaklaşım. Ankara Üniversitesi 
Hukuk Fakültesi, 6 (3), ss. 1-31. 


De Beauvoir, S. (1993). Kadın “İkinci Cins” (8. Baskı). (çev. B. Onaran). İstanbul: Payel 


Yayınları. 


136 


Donovan, J. (2014). Feminist Teori (8. Baskı). (çev. A. Bora, M. Ağduk Gevrek ve F. 
Sayılan). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Duby, G. ve Perrot, M. (Editörler). (2005). Kadınların Tarihi. (çev. A. Fethi). İstanbul: 
Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları. 
Ecevit, Y. ve Karkıner, N. (Editörler). (2011). Toplumsal Cinsiyet Çalışmaları. Eskişehir: 


Anadolu Üniversitesi Yayını. 


El Saadavi, N.(1991). Havva'nın Örtülü Yüzü. (çev. S. Özbudun). İstanbul: Anahtar Kitaplar 


Yayınevi. 
Eliaçık, R. İ. (2007). Yaşayan Kur'an Türkçe Meal/Tefsir (Cilt 1-2). İstanbul: İnşa Yayınları. 


Engels, F. (2019). Ailenin, Özel Mülkiyetin ve Devletin Kökeni. (çev. E. Özalp). İstanbul: 
Yordam Kitabevi. 


Erdoğan, E. ve Gündoğdu, N. (Editörler). (2020). Türkiye'de Feminist Yöntem (2. Baskı). 
İstanbul: Metis Yayınları. 


Foucault, M. (2016). Cinselliğin Tarihi (5. Baskı). (çev. H. Uğur Tanrıöver). İstanbul: Ayrıntı 


Yayınları. 


Foucault, M. (2014). Özne ve İktidar (4. Baskı). (çev. 1. Ergüden ve O. Akınhay). İstanbul: 
Ayrıntı Yayınevi. 


Gashtili, P. (2013). İs an “'İslamic Feminism”” Possible?: Gender Politics in the 


Contemporary İslamic Republic of İran, University of Arkansas Press, 41 (2), pp. 121-140. 


Gross, R.M. (2000). Feminist Theology: Religiously Diverse Neighborhood or Christian 
Ghetto?, Journal of Feminist Studies in Religion, 16 (2), pp.73-78. 


Göle, N. (2013). İslamın Yeni Kamusal Yüzleri (4. Baskı). İstanbul: Metis Yayınları. 
Göle, N. (2017). Melez Desenler (5. Baskı). İstanbul: Metis Yayınları. 


Göle, N. (2019). Modern Mahrem (14. Baskı). İstanbul: Metis Yayınları. 


Göle, N. (2017). Seküler ve Dinsel Aşınan Sınırlar (3. Baskı). İstanbul: Metis Yayınları. 


137 


Güç, A. (2008). İslamcı Feminizm: Müslüman Kadınların Birey Olma Çabaları. Uludağ 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 17 (2), s. 649-673. 
Gürkan, S. (2018). The Junction Point Of İslam and Feminism: Sis (Sisters in İslam), an 


İslamic Feminist Organization, s. 271- 289. 


Harding, S. (1987). Introdiction: İs There a Feminist Method?, Feminism and Methodology. 


Indiana Univesity Press. 


Hassan, R. (1996). Feminist Theology: The Challenges For Muslim Women, Journal for 
Critical Studies of the Middle East. No 9, pp. 53-65. 


Hırata, H., Laborie, F., Le Doare, H. ve Senotier, D. (Editörler). (2015). Eleştirel Feminizm 
Sözlüğü (çev. G. Acar Savran). Ankara: Dipnot Yayınları. 


Hooks, B. (2013). Feminizm Herkes İçindir. (çev. B. Kurt, E. Aydın, Ş. Özgün, ve A. 
Yıldırım). İstanbul: Bgst Yayınları. 


İlkkaracan, P. (Editör). (2014). Müslüman Toplumlarda Kadın ve Cinsellik (4. Baskı). 


İstanbul: İletişim Yayınları. 


İlyasoğlu, A. (2020). Örtülü Kimlik: İslamcı Kadın Kimliğinin Oluşum Öğeleri (6. Baskı). 
İstanbul: Metis Yayınları. 


Majid, A. (1998). The Politics of Feminism in İslam, The University of Chicago Press 
Journalis. 23 (2), pp. 321-361. 


Mardin, Ş. (2019). Din ve İdeoloji (27. Baskı). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Mernissi, F. (2001). İslamiyet Öncesinde Cinsellik ve Evlilik, Felsefelogos 4 (15), 35-49. 


İstanbul: Bulut Yayınevi. 
Michel, A. (1993). Feminizm. (çev. Ş. Tekeli). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Neuman, VV.L. (2014). Toplumsal Araştırma Yöntemleri: Nitel ve Nicel Yaklaşımlar Cilt 1 (7. 
Baskı). (çev. S. Özge). Ankara: Siyasal Kitabevi. 


Nurol, B. and Ünal, B. (2018). Voices From a Hidden People: Precarious Lives and 
Discrimination in Turkish Sugar İndustry, Geoforum Science Direct. 92, pp. 58-67. 


138 


Kandiyoti, D. (2019). Cariyeler, Bacılar, Yurttaşlar (6. Baskı). İstanbul: Metis Yayınları. 


Lutz, H. (2015). İntersectionality as Method, D?/GeSt. Journal of Diversity and Gender 
Studies. 2 (1-2), pp. 39-44. 
Ramazanoğlu, C. (1998). Feminizm ve Ezilmenin Çelişkileri. (çev. M. Bayatlı). İstanbul: 


Pencere Yayınları. 


Sancar, S. (Editör). (2011). Birkaç Arpa Boyu: 21. Yüzyıla Girerken Türkiye'de Feminist 
Çalışmalar (Cilt 1-2). İstanbul: Koç Üniversitesi Yayınları. 


Sancar, S. (2016). Din, Siyaset ve Kadın “İran Devrimi” (2. Baskı). Ankara: Nika Yayınevi. 
Sancar, S. (2014). Türk Modernleşmesinin Cinsiyeti (3. Baskı). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Sarıgöl, P. (2013). Kesişimsellik Teorisi Bağlamında Kadın Deneyimleri: Almanya'daki 
Türkiyeli Göçmen Kadınlar. Yüksek Lisans Tezi, Ankara Üniversitesi. 


Shayegan, D. (2017). Yaralı Bilinç (5. Baskı). (çev. H. Bayrı). İstanbul: Metis Yayınları. 


Solanas, V. (2002). Erkek Doğrama Cemiyeti Manifestosu (çev. A. Düzkan). İstanbul: Sel 
Yayınevi. 

Şefkatli Tuksal, H. (2016). Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri (6. 

Baskı). Ankara: Otto Yayınları. 


Şişman, N. (2011). Sınırsız Dünyanın Yeni Sınırı: Başörtüsü (2. Baskı). İstanbul: İnsan 


Yayınları. 


Tekin, E. (2007). 7980 Sonrası Türkiye'de Feminizmin Görünümü. Yüksek Lisans Tezi, 
Afyon Kocatepe Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Afyon. 


Öztürk, Ş. (Editör). (2013). Feminizm, Cogito Dergisi (2. Baskı). Sayı: 58. İstanbul: Yapı 
Kredi Yayınları. 


Yankaya, D. (2014). Yeni İslami Burjuvazi (2. Baskı). İstanbul: İletişim Yayınları. 


Yıldırım, A. ve Şimşek, H. (2011). Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri (8. Baskı). 
Ankara: SeçkinYayıncılık. 


Yıldırım, K. (2019). Kabul ile Red Arasında İslami Feminizm. İstanbul: Avesta Yayınları. 


139 


Yılmaz, Z. (2015). Dişil Dindarlık: İslamcı Kadın Hareketinin Dönüşümü. İstanbul: İletişim 


Yayınları. 
Zihnioğlu, Y. (2003). Kadınsız İnkılap. İstanbul: Metis Yayınları. 


Wollstonecraft, M. (2012). Kadın Haklarının Gerekçelendirilmesi (11. Baskı). (çev. D. 
Hakyemez). İstanbul: Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları. 


İnternet Siteleri: 


Böyle Buyurdu Gerici Eygi: Ehli Sünnet İslam'ını, Bilhassa Feminist Kadınlarla Yıkmak 
İstiyorlar, Gazete Manifesto (29 Ağustos 2018). 

Web: https://gazetemanifesto.com/2018/boyle-buyurdu-gerici-eygi-ehl-i-sunnet-islamini- 
bilhassa-feminist-kadinlarla-yikmak-istiyorlar-201212/ (Erişim Tarihi: 27. 02. 2022). 


Cündioğlu, D. Reçel Yapmayan İslamcı Kadınlar. Yeni Şafak Gazetesi. 
Web: https://geocities.ws/islamifeminist/recel.htm (Erişim Tarihi: 28.02.2022). 


Çameli,T. (Ağustos, 2020). Feminizmle Aydınlanma, Express Dergisi. 
Web: https://birartibir.org/feminizmle-aydinlanma/ (Erişim Tarihi: 12.11.2021). 


Gülnaz, M. (1987). Ali Bulaç' ın Düşündürdükleri, Zaman Gazetesi. 
Web: https://vvvvvv.flickr.com/photos/tk1480/4629105932/in/photostream/ (Erişim Tarihi: 26. 
07. 2022). 


Kocadost, B. (Şubat, 2021) Kesişimsellik. Feminist Bellek, 
VVeb: https://feministbellek.org/kesisimsellik/ (Erişim Tarihi: 28.02.2022). 


İmam-ı, Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, Hukuk Editör. 


Web: https://vvvvvv.ahmettunalilar.com/Kitaplar/ihyau ulumiddin ekitap mobi epub.pdf 
(Erişim Tarihi: 10.05. 2022). 


İnsan Hakları ve Mazlumlar İçin Dayanışma Derneği (n.d.). Biz Kimiz? 
Web: https://www.mazlumder.org/tr/main/pages/biz-kimiz/65 (Erişim Tarihi: 10.04.2022). 


İslam'da Tartışma Günleri, Milliyet Gazetesi, (10 Ocak 1998). 
Web: https://www.milliyet.com.tr/siyaset/islamda-tartisma-gunleri-5364715 (Erişim Tarihi: 
01.08. 2022). 


Mehmed Şevki Eygi” den Feministleri Kızdıran Yazı, (3 Şubat 2016). Son Devir.com 


Web:https://sondevir.gaste24.com/kim-kimdir/mehmet-sevket-eygiden-feministleri-kizdiran- 
yazi-h470508.html (Erişim Tarihi: 27. 07. 2022). 


140 


Meriç, N. (Mayıs 2021). Cemaat Kadınlarla Tamamlanır, Yeni Şafak Gazetesi. 


Web: https://vvvvvv.yenisafak.com/hayat/cemaat-kadinlarla-tamamlanir-3622512 (Erişim 
Tarihi: 27.03.2022). 


Reçel (Kasım, 2014) Biz yaptık oldu. 
VVeb: http://recel-blog.com/ (Erişim Tarihi:11.11.2021). 


Sivil Sayfalar (Nisan, 2019). Türkiye'de İlk Müslüman Kadın Derneği: Havle, Toplu ve 
Medya Çalışmaları Derneği. 


VVeb: https://vvvvvv.sivilsayfalar.org/2019/04/02/turkiyede-ilk-musluman-feminist-kadin- 
dernegi-havle/ (Erişim Tarihi: 12.11.2021). 


Şevki Eygi, M. (30 Eylül 2015). Müslüman ve Süslüman. 


Web: https://vvvvvv.superkanaltv.com/musluman-ve-susluman-makale,32.html (Erişim Tarihi: 
27. 07. 2022). 


Şevki Eygi, M. (1 Temmuz 2012). Feminist İslamcı Olabilir Feminist Müslüman Olamaz, 
Timeturk Basın. 


Web: hittps://vvvvvv.timeturk.com/tr/2012/07/01/harem-selamlik-gericilik-degil-incelik.html 
(Erişim Tarihi: 27. 07. 2022). 


Şevki Eygi, M. (29 Ağustos 2018). Vicdansız Müslümanlar, Milli Gazete. 


VVeb: https://vvvvvv.milligazete.com.tr/makale/ 1678440/mehmed-sevket-eygi/vicdansiz- 
muslumanlar (Erişim Tarihi: 27. 02. 2022). 


Şevket Eygi, M. (Temmuz 2018), Cami mi Mektep mi?, Milli Gazate. 


VVeb:https://vvvvvv.milligazete.com.tr/makale/ 1615328/mehmed-sevket-eygi/cami-mi-mektep- 
mi (Erişim Tarihi: 06.06.2022). 


141 


EKLER 


EK-1 GÖRÜŞME FORMU 


Ad Soyad: 


Yaşadığı Yer: 


1) 
2) 
3) 


4) 


5) 


6) 


7) 


8) 


9) 


Kendinizi tanıtır mısınız? 

Feminizmi nasıl yorumluyorsunuz? 

Feminizm ve İslamiyet kesişimselliğini nasıl ilişkilendiriyorsunuz? 

İslami düşünceyi yeniden ele almana yol açan, daha spesifik olarak İslam'da kadın 
konumunu nasıl değerlendiriyorsunuz? 

Örtünmeye ne zaman karar verdiniz? O süreçten biraz bahseder misiniz? 

Bazı araştırmacıların (Edip Yüksel, İhsan Eliaçık vs.) iddiası Kuran'da başörtüsünün 
geçmediği üzerine, siz bu konu hakkında ne düşünüyorsunuz? 

İslamiyet geleneksel iken, feminizm Batı modernist yapıda ortaya çıkmıştır. Bu 
bağlamdan hareketle geleneksellik ve modernizm arasında kalan İslami feminizmi nasıl 
değerlendiriyorsunuz? 

Peygamberliğin erkek alanı olarak üretilmesine nasıl yaklaşıyorsunuz? 


İslam da çokeşlilik ile ilgili ne düşünüyorsunuz? 


10) İslam'da boşanma pratiğinin erkeğin inisiyatifi dâhilinde oluşmasına nasıl bakıyorsunuz? 


11) Kadın cinselliği/ cinselliğin baskılanmasını nasıl değerlendiriyorsunuz? Cinselliğin 


baskılanmasının İslamiyet”le ilişkisi var mı? 


12) Diğer feminist gruplara/seküler feministlere nasıl bakıyorsunuz? Destek alıyor musunuz? 


13) Müslüman camianın size yaklaşımı nasıl? 
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14) Hâkim bir İslamiyet inancı var. Kendi fikirlerinizi, inandıklarınızı topluma nasıl iletip 


dönüştürüyorsunuz? 


143 


EK-2 ÖZGEÇMİŞ 


KİŞİSEL BİLGİLER 
Adı Soyadı: Selima FIRAT 


Doğum YeriveTarihi:........... 


Medeni Hali: sss 

İletişim Bilgileri: .................... 

EĞİTİM BİLGİLERİ 

2011-2015 Niğde Ömer Halisdemir Üniversitesi Sosyoloji Bölümü 

2018-2022 Niğde Ömer Halisdemir Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü Sosyolofi Ana Bilim Dalı 
Yüksek Lisans Programı 

SERTİFİKALAR 

2016 Adıyaman Üniversitesi Pedagofik Formasyon Eğitim Sertifikası 

Programı 
YABANCI DİL 
İngilizce Yökdil: 66.25 


144 


